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मुद्रक 
ओसूप्रकाश कपूर 
श्रीलक्ष्मीनारायण प्रेस 
जतनवबर, बनारस (२७०७-४१ ) 


त्वदीयं वस्तु गोविन्द ! 
तुभ्यमेव समपये ॥ 


बहुधाप्यागसर्मिन्ना: पन्‍्थान: सिद्धिहेतव: । 
त्वय्येव निपतन्त्योधा जाह्नवीया इवाणवे ॥। 

है -न्तु 

--कालिदाख “४ 


रुचीनां वंचित्र्याहजुकुटिलनानापथजुपां । 
नणामेको गम्यस्त्वमसि पयसामर्णव इब ॥ 


--पुष्पडन्त 


उदधाविव सबसिन्धव: समुदीणौस्त्वयि नाथ ! दृष्टयः । 
न च तासु भवान्‌ प्ररृश्यते प्रविभक्तासु सरित्सिवोदधि: ॥। 
--सिद्धसेन दिवाकर 


तीथेक्रियाव्यसनिन: स्वमनीषिकामि- 
रुत्परेक्ष्य तत्त्वमिति यद्‌ यद्मी वदन्ति । 
तत्‌ तक्त्यमेव, भवतोउस्ति न किख्िदन्यत्‌ 
संज्ञासु केवलमयं विदुषां विवाद: ॥ 
--अभिनवगुप्ताचाय 


()2प ॥0७06 5५४४६४5 ॥9४८ ६09९८४४ 039; 

वृ॥6प ॥9ए6 घधीटा। 0397 87094 ०८३५८ ५०0 5८; 
व॥6ए 276 0७६ 070६670 ॥87५0 ० कट; 
ठ7त 47007, 0 ,070, 378६ 70॥6 ६870 ४7॥९५४- 


“-+ 76१४१2॥8. 


था वैडथा ता 


>- ७-/९) ० (टेटट-4 साथ 


काशी विश्वविद्यालय के प्रोफेसर बलदेव उपाध्याय ने इन 
पृष्ठों में प्राचीन भारतोय तत्त्वज्ञान का एक साद्जोपाड़ः विवरण 
हिन्दी पाठकों के सामने प्रस्तुत किया है। चावाक, जैन, वौड्, 
पड़दशन, पाख़्रात्र ओर (गौडीय मत को सम्मिलित कर ) 
पाँचों वष्णव सम्प्रदाय, अह्तवादी तथा हेतवादी विभिन्‍न 
शेव तथा शाक्त--आदि सम्प्रदायों के महत्त्वशाली दशन-शाख्तरों 
की इस ग्रन्थ में आलोचना की गई हे। इससे स्पष्ट प्रतीत 
होता है कि इस ग्रन्थ का विवेच्य विषय माधवाचाय के 
'सबंदशनसंग्रह” की अपेक्षा कहीं अधिक व्यापक तथा विस्तृत है । 
स्थान के परिमित होने के कारण ग्रन्थकार को विभिन्‍न तान्त्रिक 
तथा शेव-शाक्तादि मतों का विवेचन कुछ संक्षिप्त रूप में 
देना पड़ा है, परन्तु जो कुछ काय वस्तुत: सम्पादित किया गया 
है बह इतना विशाल है कि यह्‌ आवश्यक संकोच विशेष महत्त्व 
का प्रतीत नहीं होता । 

हिन्दी जनता के सामने यह ग्रन्थ भारतीय तत्त्वज्ञान के 
विषय में एक अत्यन्त मूल्यवान्‌ कृति है। दाशनिक विचारों 
का परिपूर्ण तथा क्रमबद्ध विवेचन होने के अतिरिक्त इस 
पुस्तक में बहुत ही अधिक उपादेय आलोचना और इतिहास- 


(. हे ) 


सम्बन्धी सामग्री संकलित की गई है। भारतीय विचारशामस्र में 
महत्त्वशाली मतभेद होने पर भी, वह परस्परसम्बद्ध अखण्डरूप 
हे ओर उसके प्रत्येक अंश पर बस्तुतः स्वयं परिपूण होने की 
छाप पड़ी है। जितनी भिन्‍नतायें दिखलाई पड़ती हैं, विभिन्‍न 
दृष्टियों के मानने के कारण उनकी सुसंगत व्याख्या की जा 
सकती है। सत्य” के खोज करनेवाले साधकों की आध्यात्मिक 
अलुभूतियाँ प्रगतिशील होती हैं. । उन्हीं पर अवलम्बित होने से, 
ताकिक विकाश को ध्यान में रख कर, ये दृष्टियाँ सोपान- 
परम्परा की तरह क्रमबद्ध रखी जा सकती हैं। प्रत्येक दशन 
के गहरा अध्ययन करने से यह बात प्रमाणित की जा सकती 
है। ग्रन्थकार के पास पर्याप्र स्थान नहीं है कि वह विषय का 
विस्तृत विवेचन प्रस्तुत करे। विभिन्न दशनों के बिषयों के 
समालोचनात्मक ओर *न्तुलनात्मक अध्ययन के लिए एक स्व॒तन्त्र 
ग्रन्थ की आवश्यकता है । 

मुझे पूरा विश्वास है कि भारतोय दृशन के प्रेमी हिन्दी 
पाठकों की मण्डली में हो नहीं, प्रत्युत भारत के समग्र विश्व- 
विद्यालयों तथा शिक्षासंस्थाओं में जहाँ हिन्दी स्वतन्त्र रूप से 
पढ़ाई जाती है या शिक्षण का माध्यम है इस नितानत उपादेय 
पुस्तक का सहानुभूति तथा आदर के साथ स्वागत किया जायगा । 


कस | गोपीनाथ कविराज 


२॥१।४२ 


बाक्तूड्खा 


विश्व एक रहस्यमयी पहेली है जिसे सुलझाने के लिए अनेक शिक्षित 
तथा सभ्य देशों के चिन्ताशीर विद्वानों में इलाघनीय प्रयत्न किया है , 
भारतीय अध्यात्मवेत्ताओं ने अपनी सूक्ष्म प्रातिभ चक्षु के बल पर जिन तत्त्वों 
का साक्षात्कार किया है, अपनी सूक्ष्म कुशाग्र बुद्धि के सहारे जिन 
सिद्धान्तों का विश्लेषण किया है, वे दशन के इतिद्दास में नितान्त मद्दत्त्व- 
जाली हैं । यही विचारशास्र भारतीय सभ्यता तथा घम्म का मेरुदण्ड है । 
इस जगतीतल पर भारत के मुख को उज्ज्वल रखने में तथा सिर को ऊँचा 
उठाये रखने में, प्राचीन ब्रह्मवेत्ताओं की यह आध्यात्मिक सम्पत्ति सर्वेथा 
तथा सर्वदा कारण है। मानसिक पराधीनता के पहन में ड्बने वाले 
आधुनिक भारतीय पश्चिमी सभ्यता के चाकचिक्य के सामने इन अनुपम 
ज्ञानरलराशियों की अवहेलना भले करें, परन्तु उन्हें याद रखना चाहिए कि 
यदि भारत प्राचीन काल में गौरवशाली देश था तो इन्हीं के कारण, यदि 
आज भी भारत की खंयाति बमी हुई है तो इन्हीं के हेतु और यदि 
भविष्य में भारत की स्वतन्त्र सत्ता बनी रहेगी, तो पुण्यात्मा पावनचरित 
अध्यात्मवेत्ताओं के द्वारा साक्षात्कृत इन्हीं दाशनिक सिद्धान्तों के बल 
पर । तत्त्वज्ञान तो भारतीय सभ्यता और धर्म की मूल प्रतिष्ठा है।इस 
तत्त्वज्ञान का प्रभाव प्राचीन काल में बाहरी देशों पर पड़ा था और आज 
भी इसका प्रभाव किसी न किसी रूप में बाहरी देशों के विद्वजरनों पर 
पड़ रहा है । इस तत्त्वज्ञान के उदय और अभ्युदय से परिचित द्वोना प्रत्येक 
शिक्षित भारतीय का परम कतेब्य है ! 


( +*- ) 


परन्तु परिताप का विषय है कि राष्ट्रभाषा दविन्दी में किसी अधिकारी 
पुरुष के द्वारा रचित आध्यात्मिक चिन्तनों का प्रामाणिक विवरण अभी तक 
उपलब्ध नहीं होता । हिन्दी-जगत्‌ में विषय के गाढ़ अध्ययन करने वाले 
अधिकारी विद्वानों की कमी नहीं है, परन्तु अनेक कारणवश उन्होंने 
हिन्दी को छोड़ कर अग्रेजी को अपने भाव प्रकट करने का माध्यम बना 
रखा है। छोटठे-मोटे ग्रन्थ अवश्य हैं, परन्तु वे दशेन-विशेष के विषय 
में हैं और प्रायः अधूरे द्वी हैं । अतः ऐसे अन्थ की नितान्त आवश्यकता 
है जिसमें समग्र दशेन-साहित्य का साज्ञोपान्ञ पर्यालोचन नवीन दृष्टि से 
किया जाय । इसी अभाव को दूर करने के लिए यह मेरा एक लघु 
प्रयास है । 

इस अन्थ में चार खण्ड हैं । प्रथम खण्ड में भारतीय दशन का 
उपोद्धात, श्रोत दशन और गीता दशन का वर्णन है। द्वितीय खण्ड में 
चार्वाक, जेन और बौद्ध--अर्थात्‌ नास्तिक दशनों का विवरण दे | तृतीय 
खण्ड में सुप्रसिद्ध पड दशनों--न्याय, वेंशेषिक, सांख्य, योग, कर्ममीमांसा 
तथा अद्वित वेदान्त---का विवेचन है । चतुर्थ खण्ड में तन्त्रों का रहस्य 
समझाया गया है| तन्त्रों को कुत्सित क्रिया-कलार्पों से परिप्ण तथा 
हेय बतलाने वालों के आशक्षेपों का यथोचित निराकरण कर उनके उन्नत 
दाशनिक तत्तवों की तथा विशुद्ध साधन-प्रणाली की थोड़े शब्दों में 
व्याख्या की गई है । भारतीय घर्म और सभ्यता के दो प्रतिष्ठापीठ हैं--- 
आगम और निगम । बिना इन दोनों के तात्त्विक विचारों से परिचित 
हुए उस वस्तु के वास्तविक रूप से हम परिचित नद्हीं हो सकते जिसे 
“भारतीय सभ्यता? का मदहनीय अभिधान प्रदान किया गया है । 

प्रत्येक दशन का वणन तीन शब्दों में किया जा सकता है जो प्रत्येक 
सकार से प्रारम्भ द्वोते हें--साहित्य, सिद्धान्त, समीक्षा । साहित्य! 
से मेरा अभिश्राय उस दशन के उदय तथा अभ्युदय से है । इस अंश में 
विक्षिश आचार्यों की पाण्डित्यपूण कृतियों का उल्लेख है। सिद्धान्त” 


( दै 9) 


को मेंने पश्चिमी पद्धति के अनुसार तीन भार्गों में बॉँट दिया है--- 
प्रभाणमीमांसा, तत्त्वमीमांसा और आचारमीमांसा | 'समीक्षा' अश में उस 
दशन के तत्त्वों का. विवेचक दृष्टि से थोड़ी मात्रा में वणन है। विशेषत: 
अन्यदशनों के द्वारा विहेत आलोचना का समावेश इस अंश में किया 
गया है। इस प्रकार मेंने इस ग्रन्थ में ऐतिहासिक तथा समीक्षात्मक उभय 
शैलियों का संमिश्रण कर विषय का विवेचन किया है। अंग्रेजी ग्रन्थों या 
केवल कच्च-पक्के अनुवादों के आधार पर लिखी गई पुस्तक में अपसिद्धान्तों 
के होने की विशेष आशइ्डा है। इसलिये इस ग्रन्थ को मैंने मूल प्रामा- 
णिक संस्कृतग्रन्थों के आधार पर लिखा है और अपने कथन की पुष्टि में 
मेंने मूल पुस्तक में या पादटिप्पणियों में तत्तत्‌ ग्रन्थों का पर्याप्त उद्ख 
किया है तथा विशिष्ट उद्धरण दे दिया है। “ामूल्ं लिख्यते किश्वित्‌ , 
नानपेक्षितमुच्यते”! की मह्िनाथी प्रतिज्ञा निभाने का मैंने यथाशक्ति प्रयत्न 
किया है, परन्तु कद्ट नहीं सकता कि में इसमें कितना कृत्यकारय हू ' 
दाशनिक ग्रन्थों की संस्क्ृतबहुला तथा पारिभाषिक-शब्द्समन्विता 
भाषा कितने द्वी जिज्ञासुओं के हृदय में वेरस्य उत्पादन का कारण बनती 
है। अतः इस ग्रन्थ की भाषा सीधीसादी बोधगम्य रखी गई है। हमारा 
उद्देश्य हिन्दी के साधारण पाठकों के सामने भारतीय दशन का सरल 
संक्षिपतत विवरण रखना है। इस लक्ष्य की सिद्धि के लिए भाषा तथा 
भाव दोनों की सुगमता पर विशेष ध्यान दिया है। पुस्तक के अन्त में 
प्रामाणिक ग्रन्थों को सूची दे दी गई हे । आशा है इससे जिज्ञासु पाठकों 
को विशिष्ट दशनों के अध्ययन करने में विशेष सद्दायता मिलेगी । 
अन्त में अपने सहायकों के प्रति कृतज्ञता प्रकट करते समय मुझे 
अत्यधिक आनन्द आ रहा छह । इस ग्रन्थ के लिखने में मुझे सब से अधिक 
सहायता महामद्दोपाध्याय श्रद्धाभाजन पण्डित गोपीनाथ कविराज जी से प्राप्त 
हुई दे जिनके छेखों तथा मौखिक व्याख्यानों का द्वी उपयोग मैंने यहां नहीं 
किया है, प्रत्युत जिन्होंने अपने अमूल्य समय को व्यय कर इसका भलीभ॑ति 


( है ) 


संशोधन कर दिया है तथा प्राकथन लिखकर इसे गौरवान्वित किया है ! 
इस नेसर्गिक कृपा के लिए मैं हृदय से उनका आभार मानता हूँ । सुहृदुबय 
पण्डित बटुकनाथशर्मा एम. ए. साहित्याचाय को उनकी विविध बहुमूल्य सहा- 
यताओं के लिए मैं धन्यवाद देना अपना परम कतेव्य समझता हूँ । बिरला 
विद्यालय के प्रधानाध्यापक पं० सभापति उपाध्याय, जुबिलोसंस्कत कालेज 
( बलिया ) के प्रिन्सिपल पुज्यपाद पं० राम उदित उपाध्याय, तथा मित्रवर 
पं० सत्यांशमोहन मुखोपाध्याय एम. ए. को उत्साहवधन तथा सलाह देने 
के लिए मेरे अनेकशः धन्यवाद हैं । भेरे अनुज पं० वासुदेव उपाध्याय 
एम. ए. तथा प० कृष्णदेव उपाध्याय एम. ए. साद्ित्यशासत्री, साहित्यरल्न 
और चिरश्लीवी गौरीशड्भुर उपाध्याय अनेक प्रकार की सद्दायताओं के 
लिए मेरे यथोचित आशीर्वाद के पात्र हैं । 

अन्त में विखनाथ से प्रार्थना है कि यह अन्थ अपने उद्देश्य की पूर्ति 
में सफलता प्राप्त करे । यदि इसके अध्ययन से एक मी हिन्दी पाठक 
भारतीय दशन के प्रति आकृष्ट होगा, तो में अपने परिश्रम को 
सफल समझूगा। 


हिन्दू विश्वविद्यालय, काशी 
व्यास पूणिमा १९९८ । बलदेव उपाध्याय 
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पसंघभद्र २०५-६; सिद्धान्त! २०७-९; निर्वाण २०९-१०; (ख) 
सोत्रान्तिक मत २१०-१४; नामकरण २१०; आचाये-- 
कुमारलब्ध; श्रीलब्घ; घर्मत्राता; बुद्धदेव; वसुमित्र; यशोमित्र 
२११-१२; सिद्धान्त! २११२-१४; ( ग ) योगाचार सम्प्रदाय 
२१४-१९; आचाय--मेत्रेय; अर्संग; स्थिरमति; दिद्वनाग; 
धर्मकीर्ति; घर्मपाल २१४-१६; विज्ञानवाद ३२१७-१९ (घर) 
माध्यमिक मत ३२१९-२७; आचाय--नागाजुन; आयदेव; 
स्थविर बुद्धपालित; भावविवेक; चद्रकीर्ति;। शान्तरक्षित 
३१९-२२। शून्यवाद २९२२-२३; शन्य का अर्थ २९२२-२३; 
सिद्धान्त २२३-२७। 

५, समीक्षा २२७-३ ० 
क्षणभज्ञ़ निरास २२७०-२८; वासनानिरास २२९; विज्ञानवाद- 
खण्डन ३३० । 


तृतीय खण्ड २३१--४५० 
«सप्तम परिच्छेद २३३-७५ 
न्याय-दशन २३३-७५ 
१, नामकरण और आरम्भ _ २३३-३६ 
नामकरण २३३-३४; न्याय विद्या की उत्पत्ति २१३४-३६ । 


विषय प्र्ष्ठ 
३.० ल हे 

२. न्याय-दशन के प्रसिद्ध भाचाय २३६-४३ 
गौतम; वात्स्यायन; उद्योतकर २३६-३९; वाचस्पतिमिश्र; 
जयन्तभट्ट; भासवैज्ञ २३९४०; उदयनाचाय; गन्नेश २४०-४१ 
नवद्वीप के नेयायिक २४२-४३--रघुनाथ शिरोमणि; 
मथुरानाथ २४२; जगदीश भट्टाचारय; गदाधर भद्टाचाये २४३ । 

३. न्याय-प्रमाण-मीसांसा ४४-६४ 
प्रमा २४४-४५; अन्यथाख्याति २४०५-४६; (क)) प्रत्यक्ष 
२४६-४९; प्रत्यक्ष के भेद २४७५-४८; अलौकिक सन्निकष 
२४८-४९; ( ख ) अनुमान २९५०-६०; अनुमान के भेद 
२७५१-५३; न्याय अथदा पदच्चावयव वाक्य २५७३-०४; अनुमान 
की मूलभित्ति २५७४-०७; पाश्चात्य अनुमानवैक्यसे "न्याय! 
की तुलना २५७ ५८; हेत्वाभास २५१९-६०; (ग) उपमान 
२६०-६१; (घ ) शब्द २६२-६५; कायकारणसिद्धान्त-- 
आरम्भवाद---कारणभेद २६३-६५। 


४७. न्याय-तत्त्वमीमांसा २६७५-६७ 
प्रमेय २६०; ई श्वरसिद्धि के प्रमाण २६६-६७ । 

७. न्‍्याय-आचा रमीमांसा २६७-७२ 
प्रवृत्तिविचार २६८ मुक्ति २६५९-७१; मुक्तिमाग २७२ । 

६. समीक्षा- २७२-७५ 

है .. अष्टम परिच्छेद २७६-३१२ 

वशेषिक दशंन २७६-३१२ 
नामकरण २७६-७७ । 

१. वेशेषिक दर्शन के आचाय २७७-८ ३ 


कणाद्‌; प्रशस्तपाद्‌ २७८; व्योमशिवाचाय;। . उदयनाचार्य 
२७९-८०;  श्रीधराचार्य;  श्रीवत्स; वल्॒माचाय २८०-८१; 


विषय ध्छ् 
प्मनाभ मिश्र; शिवादित्य मिश्र; शकर मिश्र २८१-८२; 
विश्वनाथ न्याय पश्चानन २८२-८३; अन्नंभट्ट २८३। 

२. वेशेषिक तत्त्वमीमांसखा २८४-३०४ 

पदार्थविभाग २८४-८५; (१ ) द्रव्य २८५-९३; आर्मा 
२८८ ९२; आत्मा के इन्द्रियात्मक होने का खण्डन २८८-८९; 
मन आत्मा नहीं २८९५-९०; आत्मा के शरीरात्मक होने का 
खण्डन २९०-९१; आत्मा की अनुमेयता---प्राचीन मत २९१; 
आत्मा का मानस प्रत्यक्ष--नवीन मत २९१; दोनों का समन्वय- 
जयन्त भट्ट २९१-९२; मन २९२-९३; (२ ) गुण २९३२-९५; 
( ३) कम २९७५; (४) सामान्य २९६-९७; (५) विशेष 
२०९७-९८ ( ६०) समवाय २९०८-९९; ( ७ ) अभाव २९९-३०१; 
परमाणुवाद ३०१-०४; जगदुपादान के विषय में नानामत 
३०१-०२; उत्पत्ति क्रम ३०२-०४। 


३, वेशेषिक ज्ञान-मीमांध्ता ३०५-६ 

४. वेशेषिक कतेठ्य मीमांसा ३०६-८ 
धर्म, कर्म, मोक्ष २०६; इश्वर ३०७-८ । 

५, समीक्षा ३०८-१२ 


जाति-समीक्षा ३०९-११; परमाणुकारणवाद समीक्षा ३११-१२ ॥ 
नवम परिच्छेद ३१३-४७ 


सांख्य-दशन ३१३-४७ 
सांख्य का अर्थ ३१३१ 

१, सांख्य का उदूगम ओर विकास. ३२१४-१७ 
सांखय और उपनिषद्‌ ३१४-१६; काल-विभाग ३१६-१७ ६ 

२. प्रसिद्ध सांख्याचाय ३१७-२३ 


“कपिछ; आखसुरि; प्॑चशिख; रैववरक्ृण; माठर, गौडपाद, 
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विषय पृष्ठ 
युक्तिदोपिकाकार, वाचस्पति, शह्कराय, विन्ध्यवासी; विज्ञान- 
भिछ ३२१-२३ । 


. सांख्य-तत्त्वमीमांसा २३२३-३४ 
“ कायकारण सिद्धान्त ३२९४-२५; सांख्य का वास्तवृव्राद ३९२०-२६; 


प्रक्ति। ३२९६-२८; ग्रुण ३२८-२९; पुरुष ३२९९-३१; 
सश्िक्रम ३३२-३४ । 


४. सांख्य-ज्ञानमीमांसा ही ३३४७-३९ 
ज्ञान ३३४-३७; सदसत्‌ ख्याति ३३७०३८; प्रमाण ३३८ । 

५, सांख्य-कतंव्यमीमांसा ३३९-४४ 
आवापगमन २३९; अपवर्ग ३४०-४२; जीवन्मुक्ति तथा विदेहमुक्ति 
२३४२-४३; ईश्वर ३२४३-४४ । 

६. समीक्षा ३४७४-४७ 

दशम परिच्छेद ३४७८-७० 

योग-दर्शेन ३४८-७० 
योग की प्राचीनता ३४८-४९; उपनिषद्‌ और योग ३४९९-५० । 

१, योग के आचाये ३५१-०३ 
पतञ्नलि; व्यास, सूत्र और भाष्य के टीकाकार ३५२. 

२, योग-मनो विज्ञान ३७५३-६१ 
चित्त ३१५३-५४; चित्त को भूमि ३५४-५५०; चित्त की वृत्तियां 
३५० ५६; संस्कार ३५६; द्विविध योग ३५०६-५७; समाधि के 
भेद ३५८; संप्रज्ञात के भेद २३५८-५९; असंप्रज्ञात के भेद 
३५५९-६०; कैश ३२६०-६१ | 

३, योग-कतेव्य मीमांसा ३६२०-६९ 


(१) यम ३६२ ( ९२ ) नियम ३६२ ( ३) आसन ३६२-६३ 
( ४ ) प्राणायाम ३६३-६४ ( ७५) प्रत्याह्दार ३९४ ( ६ ) धारणा 


( १० ) 
विषय .. एष्ट 
३६४; ( ७ ) ध्यान ३६४-६५ ( ८ ) समाधि ३६५; केवल्य- 
प्राप्ति ३६३५-६७; योगी-मेद ३६७; ईश्वर ३२६८-६९ । 


४. उपसंहार ३७७ 
एकादश परिच्छेद ३७१-४० १ 
मीमांसा-दशन ३७१-४०१ 

मीमांसा' को प्राचीनता ३७१-७२ । 
१, मीमांसा के मुख्य आचाय ३७२-७५९ 


जमिनि; उपवष ३७०२; भवदास, शबरस्वामी ३७३-७४; भाद्र 
मत के आचाय-३७४-७०; कुमारिल भट्ट, मण्डनमिश्र, 
उम्बेक, ३७०; पार्थसारथि मिश्र, सुचरित मिश्र, माधवाचाये, 
वेदान्ददेशिक ३७६; खण्डदेव मिश्र, अप्ययदोश्चित, आपदेव, 
अनन्तदेव; नारायणभट्ट; शह्डरभट्ट ३७६-७७; गुरुमत के 
आचाय ३७८-७९-प्रभाकर मिश्र, शालिकनाथ, भवनाथ, 
नन्‍्दीववर, रामानुजाचाय ३७८-०९ । मुरारि मिश्र ३७९५ । 

२. मीमांसा-ज्ञान मीमांसा ३७५९-८९ 
प्रत्यक्ष और अनुमान ३८०; उपमान ३८०-८१; शब्द 
३२८१-८३; वेद-विषय-विभाग ३८३-८४; अर्थापत्ति ३८४८५; 
खनुपलब्धि या अभाव ३८७०-८६; प्रामोण्यवाद्‌ ३८६-८८; 
श्रमज्ञान-अख्याति-विपरीतख्याति ३८८-८९ । 

३ मोमांसक तत्त्वसमी क्षा ३८५९-९३ 
(क) पदार्थ-कुमारिल, प्रभाकर और मुरारि ३८९-९० (ख) जगत्‌ 
३९० ९२ (ग) आत्मा ३९२-९३ । 

४2, मो्मांसक आचारमीमांसा ... ३९३-४०० 
धर्म-भावना-कमे ३९४-९ ६; ईश्वर ३९५७-९८; मोक्षु ३ ९८-४००। 

५ जउपसहार ४०१ 


( ११ ) 


विषय पृष्ठ 
द्वादश परिच्छेद ४७०२-५० 
अद्व त-वेदान्त-दश न ४०२-०५० 
ब्रद्मसूत्र के प्रसिद्ध भाष्यकार ४०३; ब्रद्मयसूत्र ४०४-६ । 
जे श्र 
१. अद्वत वेदान्त के प्रमुख आचाय ४०६-१५ 


« शकरपूर्व' वेदान्ताचाय ४०६-८; . शंकराचाये ४०८-९; 
(१) मण्डन मिश्र; (२) सुरेशध्वराचायं; (३) पद्मपादाचाये; (४) 
सर्वज्ञात्ममुनि ४ ०९-१०; (५) वाचस्पतिम्रिश्न (६) विमुक्तात्मा 
(७) श्रीहष (८) अद्वतानन्द (५) आनन्दबाक (१०) चित्सुखाचार्य 
(११) अमलानन्द (१२) विद्यारण्य ४१०-११ (१३) शंकरानन्द 
(१४) आनन्दगिरि (१०) प्रकाशानन्दयति (१६) अखण्डानन्द 
४११ (१७) मधुसूदन सरस्वती ४११ (१८) ब्रह्मानन्द सरस्वती 
(१९) न्सिद्दाश्रम सरस्वती (२०) अप्यय दीक्षित ४११ (२१) 
घर्मराजाध्वरीन्द्र (२२) रामक्ृष्ण (२३) सदानन्द (२४) 
गोविन्द (२०) नारायण तीर्थ. (२६) सदानन्दयति ४१२ 
गोडपाद ४१२-४१५ । 

२. वेदान्त तत्त्वमीमांसा ४१०५-३७ 
आत्मा की स्वयंसिद्धता ४१५-१६; आत्मा की ज्ञानरूपता 
४१७-१८; आत्मा की अद्वेतता ४१८-२०; ब्रह्म ४२० २२; 
माया ४२२-२४; माया की शक्तियाँ ४२४-२५; ईश्वर ४२५-२६; 
ईश्वर--उपादानकरण ४२६-२७;  उपास्य ब्रह्म ४२०; 
जीव ४२८-३०; जगत्‌ ४३०-३२; सक्टि ४३२; _ त्रिविध 
सत्ता ४३२२-३४; अनिर्वेचनीयताख्याति ४३४-३०; विवतवाद 
४३७५-३६; अध्यास ४३६-३७। 

३. वेदान्त आचारसमीमांसा ७8३८-४५० 
कर्म ४३९-४१; ज्ञान-प्राप्ति ४४१-४४; आत्मा तथा ब्रह्म की 


( ९९२ ) 
विषय द पृष्ठ 
एकता ४४४-४५; शांकरमत की मोलिकता ४४६-४७; 
देकर से प्राचीन अद्वेततत ४४६-४७; शकरपरवर्ती आचार्यों 
के मत-आभासवाद, प्रतिबिम्बवाद, अवच्छेद्वाद ४४७-५० । 
७. समीक्षा ४9५० 





चतुर्थ खण्ड ४५१-४६२ 
त्रयोदश परिच्छेद ४७५३-७७ 


-बेष्णव तनत्र ४५३-६५९ 
तमन्त्र ४५३-५४; तन्त्रमेद ४५४-५५। 

२. (क) पाश्चरात्र की प्राचीनता ७४५५-६० 
पाश्वरात्र और वेद ४५७-५९; साहित्य ४५९-६० । 
(ख) पाश्चरात्र को तत्त्वसीमांसा ४६१-६७ 
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धरती खण्ड 


भारतोय दर्शन 
प्रथम परिच्छेद 
उपोद्धात 


भारत का यह पुण्य देश सदा से प्रकृतिनटी का रमणीय रदड्रस्थरलू बना 
हुआ है। प्रकृति देवी ने अपने करकमलों से सजाकर इसे शोभा का आगार 
बनाया है। इसका बाह्यरूप कितना मनोरम है! उत्तर में हिमाच्छादित 
हिमालय, जिसकी उत्तद्शशिखर श्रेणियाँ मानों बाहरी संसार को भारत 
को आध्यात्मिक उच्नति का परिचय दे रही हैं। दक्षिण में नीछाभामय 
नोलारबुघि, जिसकी चत्चलू लहरिकायें इसके चरणयुगल को प्रक्षाक्तित करती 
हुईं शोभा का विस्तार कर रही हैं। पश्चिम में अरब सागर तथा पूरब में 
श्यामलू बंगाल को खाड़ी । मध्यदेश में बद्दनेवाली गंगा-यम्रुना की विमल 
धारायें इसे शस्यश्यामल बना रही हैं। भारत का यह बाद्यरूप जितना 
ही भव्य तथा मनोहर है, उसका अन्तर रूप डतना ही अभिराम तथा 
आभामय है । इस जगतीतल पर सभ्यता की जननी यही हमारी भारत-महो 
है। जिस समय अन्य देश अज्ञानान्धकार के गाढ़पटल से संच्छन्न होकर 
अभी बबरता का जीवन बिता रहे थे, उस समय इस भारत के गगन में 
प्रथम प्रभात का उदय हुआ था; ज्ञानसूय्य को प्रकाशमान किरणों ने अविद्या 
के घने तिमिर मण्डर को छिल्न-भिन्न किया था। प्थ्वीतछू पर सभ्यता का 


के भारतीय दशेन 


विस्तार करने का श्रेय इसी देश को प्राप्त है। “इस देश के अग्न जन्मा 
ब्राह्मणों से एथ्वीवछ के समस्त मानवों ने अपने-अपने चरित्र को सीखा 
था”; निखिल मानवों के कल्याणाथ स्मृति की रचना करनेवाले महर्षि मनु 
का पूर्वोक्त ( स० स्म० २२० ) कथन कोरी कल्पना नहीं है, अपि तु यह 
इतिहास की कसोटी पर कसे जाने पर नितान्त सत्य प्रामाणित हो चुका 
है। कुछ ऐसा द्वी कारण होगा जिससे इस कमभूमि के अजिर में जन्म 
ग्रहण करने के लिए भोगभूमि स्वर्ग के अधिवासो देवतागण भी लाछा- 
यित थे तथा यहाँ के निवासियों की भूरि-भूरि प्रशंसा करते हुए कभी 
नहीं अघाते थे!। इसी भारतवर्ष की विविध विद्याभों में से केवल एक 
अध्यात्मविद्या के महत्त्त तथा स्वरूप, आविर्भाव तथा विकास की विविध 
प्रवृत्तियों के अध्ययन करने का प्रयत्न हम इस ग्रन्थ में कर रहे हैं । 


१--दशन' का अथे तथा उपयोग 


इस संसार में आकर जीवन-संग्राम में अपने को विजयी बनाना 
प्रत्येक मनुप्य का करतंव्य है। अन्य जीवित प्राणियों के समान मनुष्य 
भी अपने को जीवित बनाये रखने के लिए निरन्तर 
संघर्ष बनाये रहता है; कभी वद्द लड़ता है अपनी 
विरोधी परिस्थितियों से और कभी वह संघर्ष करता है डसे दबानेवाले 
प्रतिपक्षी शत्रुओं से । विभेद इतना ही रहता है कि अन्य जीव बिना विचार 
किये केवल स्वाभाविक प्रवृत्ति के वशीभूत ड्ोकर जीवन-संग्राम में छूगा 
.._१ अद्दो अमीषां किमकारि शोभन 
प्रसन्ष एषां स्विदुत स्वयं हरिः। 
यैजेन्म लब्धे नृषु भारताजिरे 
मुकुन्दसेवीपयिकी स्प्ृद्दा ,द्वि नः 0 
. --श्रीमदूभागवत (हक॑० ५, क्ष० १६, १ सलो० २२)॥ 


उपयोगिता 


उपोद्धात ९ 


रहता है, परन्तु मनुष्य विवेक-प्रधान जीव द्ोने के कारण प्रत्येक भनुष्ठान 

के अवसर पर अपनी विचार शक्ति का उपयोग करता है, चाद्दे इसका 

खयाल उसे रहता दे या नहीं, पर उपयोग करता है वह अवश्य | शान्त 

चित्त से विचार करने से प्रतीत द्ोगा कि प्रत्येक मानव जीव दृश्य या अदृश्य 

जगतू्‌-विषयक कपिपय श्रद्धाओं, विचारों तथा कल्पनाओं का समुदाय 

मात्र है-+.- मानवीय निखिल कार्यविधानों की आधारशिला मानवीय विचार 

हैं। गीता (१७३) कहती है--यो यच्छुद: स एव सः | श्रद्धाओों के अनुरूप 
ही मनुष्य होता है, उसकी कार्यप्रणाली निश्चित होती है तथा उसीके अनजु- 
रूप डसे फल की उपलब्धि होती है। इस प्रकार प्रत्येक मनुष्य का 'दशशन' 
होता हे, चाहे वह उसे जाने या न जाने । इस तरह दुशन हमारे जीवन के 
साथ अनुस्यूत है।. हम उसे अपने जीवन से एथक नहीं कर सकते ॥ यदि 
किसी प्रकार कोई उसे निकाछ कर अछग फेंकने का दुःखाहस करे, तो यह 
जीवन बुद्धि-जीवी चेतन प्राणो का जीवन न द्वोगा। यद्द तो नेसग्रिक 
प्रवृत्तियों के दासभूत पशु का जीवन होगा। इस्लीलिए पशुभों के साथ 
आहार, निद्रा, भय तथा मैथुन के विषय में समानता होने पर भी मनुष्यों 
की सबसे बड़ी विशेषता दहै--घम - घारण करनेवाऊरा वस्तु समुदाय, उसका 
विवेक, उसका विचार, या उसका दशन | 

दर्शन शब्द का व्युत्पत्ति-छमभ्य अथे है--दृश्यते अनेन इति दर्शनम्‌ - 

जिसके द्वारा देखा ज्ञाय। कोन पदार्थ देखा जाय ? वस्तु का सत्यभूत 
तात्विक स्वरूप। हम कोन हैं? कहाँ से आये हैं? 
सर्वतो दश्यमान इस जगत्‌ का सच्चा स्वरूप क्या है ? 

इसकी उत्पत्ति कहाँ से हुई ? इसकी सृष्टि का कौन कारण है ? वह चेतन 
है या अचेतन ? इस संसार में हमारे लिए कौन से कार्य कतंब्य हैं ? जीवन 

को सुचारुरूप से बिताने के लिए कौन-सा सुन्दर साधन माग हे ? आदि 

अश्नों का समुचित उत्तर देना दुशन का प्रधान ध्येय है। दशशन को शास्त्र 


९ ९ 
दशन का अथ 


६ भारतीय दशेन 


कहते हैं। शास्त्र का अर्थ क्‍या है? शास्त्र शब्द की व्युत्पत्ति एक आगम 
ग्रन्थ में इस प्रकार बतछाईं गईं है :-- 


शासनात्‌ शंसनात शास्त्र शासत्रमित्यमिधीयते 
शासन दिविधं प्रोक्त शास्त्रलक्षणवेदिभिः । 
शंसनं. भूतवस्त्वेकविषर्य न॒ क्रियापरम्‌ । 


शास्त्र! की व्युत्पत्ति दो धातुओं से हुईं है--शास ८ आज्ञा करना तथा 
शंस्‌ ८ प्रकद करना या वर्णन करना। शासन करनेवाले शास्त्र विधिरूप 
तथा निषेधरूप द्वोने से दो प्रकार के होते हैं। श्रुति तथा स्मृति प्रतिपादित 
कार्य अनुष्ठान करने योग्य हैं (विधि) तथा निन्दित कम-कलाप सवथा 
हेय हैं (निषेध )। अत: शासन अथ में शाख शब्द का प्रयोग धर्मशास्तर 
के लिए उपयुक्त हैँ। शंसक शाखत्र अथवा बोधक शास्त्र वह है जिसके द्वारा 
वस्तु के वास्तव सच्चे स्वरूप का वर्णन किया जाय । शाप्तन शास्त्र क्रिया- 
परक होता है, पर शंसक शास्त्र ज्ञान-परक होता है। शंसक शाख के अर्थ 
में ही शास्त्र का प्रयोग 'दशन” शब्द के साथ होता है। धरमंशाखत्र कतंव्या- 
कृतंव्य का प्रधानतया विधान करने से “पुरुष परतन्त्र' है, पर दर्शनशार्त्र 
वस्तु स्वरूप के प्रतिपादक होने से 'वस्तुतन्त्र' है ५) 


८“पाश्रात्य विचारशासत्र की सामान्यसंज्ञा है--फ़िलासफ़ो। यह शब्द 

दो ग्रीक शब्दों के संमिश्रण से बना हुआ हैे--फिलास - प्रेम या अनुराग 

नर तथा सोफिया 5 विद्या । अतः इस शब्द का भ्र्थ 
फिलासफी” शब्द के कर 

साथ तुलना... िच का प्रेम 5 विद्याजुराग। झीस देश में इस 

शब्द का पहले पहल प्रचलन हुआ । प्रसिद्ध 

ऐतिहासिक हिरोढोट्स ( विक्रम पूर्व पदञ्चम शताब्दी) ने सर्वप्रथम 


क्रोसस के द्वारा दाशंनिक सोलन के लिए इस शब्द के प्रयोग का 
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उद्चेख किया है । पेरिक्लीज़ के प्रसिद्ध व्याख्यान में एथेन्स के निवाध्तियों 
को विद्यानुरागी बतकाने के लिए थ्युसिडाइडस ने इस शब्द का पीछे 
प्रयोग किया । सुकरात ने उस समय के प्रसिझू, विज्ञान आदि विषयों 
के व्याख्याता सोफ़िस्ट ( ज्ञानोपदेशक ) छोगों से अपने को प्रथक करने 
के लिए अपने आपको फिलासफ़र ( ज्ञानानुरागी- ज्ञान प्राप्ति के लिए 
प्रयल्शील ) बतछाया है । सुकरात के शिष्य अफ़छातूँ ( प्लेटो ) तथा 
प्रशिष्य अरस्तू ( अरिस्टाटल ) ने इसका प्रचार ही न किया, श्रत्युत इसकी 
विभिन्न शिखाओं पर प्रामाणिक निबन्धों का निर्माण कर ये पाश्चात्यदशन के 
वास्तविक प्रचारक बने । इस प्रकार 'फिलासफी? का व्युत्पत्तिल्‍भ्य अथ है-- 
विद्या का प्रेम या विधानुराग । जो विद्ृन्‍्बन, जीव, जगत्‌ , ईश्वर, धार्मिक 
या सामाजिक तस्व तत्वों की छानबीन करने में प्रयत्नशील होते थे उन्‍हें फिला 
सफ़र > विद्यानुरागी कद्दते थे।/इस मूल अथ को भ्रधिक व्यापकता के 
कारण आजकल इसे संकुचित अथ में प्रयोग करते हैं | आरम्भ में फिकासफी 
के अन्तगंत विज्ञान भी भाता था, पर भाजकल पाश्चात्य देशों में दुशन तथा 
विज्ञान का पार्थक्य स्पष्ट कर दिया गया है । इस जगतीतल के विभिन्न विषयों के 
विशिष्ट अध्ययन तथा वर्णन को विज्ञान कहते हैं, जैसे भोतिकविज्ञान 
रसायन, ज्योतिःशासत्र आदि । परन्तु इन विभिन्न विज्ञानों के द्वारा छद्भावित 
सत्यों का एकीकरण फिलासफो का विषय है । अत: बल्याण्ड--जगत्‌, जीव 
तथा इंश्वर--के विशिष्ट स्वरूप का अध्ययन विज्ञान में तथा सामान्यरूप 
का अध्ययन फिलासफी में किया जाता है । इस प्रकार सामान्यरूप से 'दुर्शन! 
के लिए 'फिलासफी? का प्रयोग किया जा सकता है, परन्तु दोनों के ध्येय में 

नितानत पाथक्य था जिस पर दृष्टिपात न करना अनुचित होगा । 
इन दोनों शब्दों की जो व्युत्पत्ति तथा व्याख्या ऊपर दी गई है, उससे 
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'फिलासफी? के प्रयोग तथा अर्थ के लिए देखिए कुल्पे--इन्ट्रोडकशन 
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दोनों के उद्देश्य के शथक होने की पर्याप्त सूचना मिलती है। फ़िलासफ़ो 
कल्पना-कुशल कोविदों के मनोविनोद का 
साधनमात्र थी । जगतीतल के अपूबव, भश्चय- 
मय वस्तुओं को देखकर उनके रहस्यों के जानने 
के लिए, कोतुक को शान्त करने के छिए फिलासफ़री को उत्पत्ति बतछाई 
जाती है। श्रत्येक वस्तु की छानबीन करने में मनमानी कल्पना करने का 
बाज़ार पश्चिमी दशन जगत्‌ में खूब गरम था । | एक दाशनिक जाहोचक का 
यह कथन नितान्त ओचित्यपूर्ण है कि पश्चिम के तत््वज्ञ उस नाविक के समान 
दोते हैं जो बिना किसी गन्तव्यस्थान के निर्धारण किये ही अपनी नौका 
विचार-घागर में डाल देता है। उसे इसकी पर्वाह् नहीं कि नाव किस घाट 
लगेगी; अगर वह मीरघाट पर भटक रही, तो भी खुशी है; यदि तीर धाट 
पर लग जाय, तो भी आनन्द है। पर भारतवष में दशनकार दुः्खन्नय-- 
आध्यात्मिक, आधिभोतिक तथा आधिदेविक--के रात्रिंदिन विधात से डद्धिम्न 
हो कर इनके आमूल उच्छेद करने की भावना से प्रेरित होता है ओर साध्य 
का निश्चय अपनी सूक्ष्म विवेचनाशक्ति के आधार पर करके ही साधनमाग 
को व्याख्या में प्रवत्त द्वोता है । प्रत्येक दुशन के कर्ता का माग तथा गन्तव्य 
स्थान यथार्थतः: विवेचित तथा निर्दिष्ट है। उसे अपने मार्ग से भटकने का 
तनिक भो डर नहीं है। अतः भारतीय दाशंनिक की दृष्टि पाश्चात्य दाशेनिक 
की अपेक्षा कहीं अधिक व्याबहारिक तथा लछोकोपकारिणो, सुव्यवस्थित तथा 
सर्वाज्लीण होती है। 
भारतीय दशन का पाश्रात्य दुशन के साथ तुलनात्मक अध्ययन करने के 
* लिए पाश्राव्य दुशन के श्रेणी विभाग का ज्ञान अपेक्षित 
ही बल हा है। मिन्न २ अन्थकारों ने इसे विभिन्न रीति से किया 
हम है; पर निम्नलिखित श्रेणी विभाग में अधिकांश दाश- 


निकों का एक मत हे--- 


दशन तथा फिलासफी में 
उद्देश्य विषयक पार्थक्य 
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(१) मेटाफ्रिज़िक्स ( तत्वमीसांसा )--इस दशन का विवेच्य पदार्थ 
'धत! है। इस संसार में प्रकृति स्वयं प्राणियों के सामने सत्य तथा प्रातीतिक 
सत्य पदार्था को उपस्थित करती है। अतः “प्रतीति! से 'सत' को ए्थक 
करने में इस दृशनविभाग की उपयोगिता है। दो प्रकार को वस्तुओं को 
निश्चयात्मकरूप से सत्य माने जाने की सम्भावना डै--(१) भौतिक पदार्थ 
( यथा वृक्ष, पवेत, नदी आदि ) तथा (२) मानसिक दशा (यथा सुख, दुःख, 
ओदासीन्य आभादि )। जिन दाशंनिकों की दृष्टि में भोतिक पदार्थ को ही 
वास्तविक स्वतन्त्र सत्ता है ओर मानसिक दशायें भौतिक सत्यता के आभास 
मात्र हैं उन्हें मेंटीरिअलिस्ट या नेचुरलिस्ट ( भोतिकवादी ) कद्दते हैं। पर 
जिनको दृष्टि में सुख दुःखादि मानसिक दशाओं को या मानसमात्र की 
स्वतन्त्रसत्ता है ओर भोतिक पदार्थ केवल मानस+त्ता के ग्रतोतिमात्र हैं उन्हें 
आइडोअलिस्ट ( भ्रत्ययवादी ) कहते हैं। कुछ दाशंनिक भौतिक तथा 
सानस दोनों जगतों को निरपेक्ष तथा शाश्रतिक सत्यता को अंग्रीकार करते 
हैं, उन्हें स्यअलिस्ट ( ह्ेतवादी ) की संज्ञा दी जाती दै। प्रत्ययवाद के 
विरोधी सिद्धान्त को शोअलिज़म ( वास्तववाद ) कहते हैं। इनके मन्तव्या- 
नुसार इस जगत्‌ के पदार्थ उसी रूप में 'सत” हैं जिस रूप में हम उन्हें 
अपने इन्द्रियों से साक्षात्कार करते हैं। वास्तववाद प्रत्ययवाद को अपेक्षा 
अधिक वेज्ञानिक तथा विषय प्रधान माना जाता है । 

(२ ) एपिस्टोमोलॉजी ( प्रमाणमीमांसा )--इसका विषय ह--ज्ञान 
को विवेचना। इसके भी अन्तगंत अनेक महत्त्वपूर्ण विषयों का समावेश 
किया जाता है। ज्ञान का स्वरूप, ज्ञान की सीमा, ज्ञान की प्रामाणिकता, 
सत्यासत्य, का निर्णय आदि विषयों की समीक्षा इस दशन में की ज्ञाती 
है। ज्ञान की सीमा के साथ साथ ज्ञान-गम्यता तथा ज्ञानातीतता का भी 
विचार संवलित है। कुछ पदार्थ भनुभव के द्वारा अधिगम्य हैं, परन्तु कुछ 
अनुभव के अतोत हैं--हन दोनों का एथककरण नितानत आवश्यक है । 
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जो पदार्थ अपनी सत्ता के लिए अनुभव पर अवलूम्बित रहते हैं उन्हें 
एपोस्टिओरि ( अनुभवजन्य ) कहते हैं और जो पदाथ अपनी सत्ता के लिए 
अनुभव से स्वतन्त्र रहते हैं उन्हें ए प्राओरि (अनुभवाजन्य ) कहते हैं। 
इनकी विशद्‌ व्याख्या इस दुर्शन में की जाती है । 


(३) लॉजिक ( तकशासत्र )--इसका उपयोग ज्ञान की व्यावहारिक 
प्रक्रिया के विवेचन में किया जाता है। किसी तक को सत्य तथा प्रामाणिक 
होने के लिए विशिष्ट नियमों का पालन करना नितान्त आवश्यक है। इन्हीं 
नियमों का यथार्थ तथा विशद्‌ वर्णन लॉजिक में किया जाता दे । लॉजिक के 
दो विभाग हैं-डिडकटिभ ( निगमन ) सामान्य से विशेष का अनुसन्धान 
तथा (२) इनडकटिभ ( आगमन ) विशिष्ट इृष्टान्तों का अध्ययन कर 
सामान्य सिद्धान्त को खोज निकालना । पहले में केवल वबंधिक सत्यता 


आवश्यक मानी जाती है, पर द्वितीय विभाग में वास्तविक भौतिक सत्यता 


विद्यमान रहती है। इन तीनों विभागों को सामान्यरूप से थिओरेटिकल 
फिलासफी ( कल्पनातव्मक दशन ) कहते हैं । 

(४ ) एथिक्स ( भाचारमीमांसा या कतंव्यशासत्र ) आचार या क॒तंव्य 
की मीमांसा इस दशन का प्रधान विषय है। मानवमात्र के सामने एक 
महत्त्वपूर्ण प्रश्न है कि वह अपने जीवन को क्‍यों कर उपयोगी बनावे। इस 
संसार के ऊपर दो प्रकार के दृष्टिकोणों से विचार किया जाता है। कतिपय 
विद्वानों की दश्टिमं मानव-जीवन की दशा निसग्गंत: बुरी है। जिन कामनाओं 
की सृष्टि प्रकृति ने सुखक्की उपलब्धि के उद्देश्य से की है, वे वास्तव में दुःखो- 
त्पादक ही हैं। अत: उनका कथमपि विश्वास नहीं किया जा सकता । इस जगत 
में दुःख ही एकमात्र वास्तविक सत्ता है। अतः इससे निराशा की उत्पत्ति दी 
अन्त में होती है। ऐसे मत का नाम है-पेसिमिज़म ( नेराश्य वाद ) । 
परन्तु दूसरे दाशंनिकों की दृष्टि में मानव-जीवन स्वमावतः शोभन है । 
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दुःख आपातत: ही दिखलाई पढ़ता है; विषाद मानव-जीवन को कतिपय 
क्षणके लिए ही कलुषित करने में समर्थ होता है, परन्तु अन्त में आनन्द की 
विज्ञय होतो है; दुःख का नाश अवश्यम्भावी है। इस मत का नाम है-- 
ऑप्टिमिज्ञम--आराशावाद । जीवन का ध्येय कया है ? सुख की प्राप्ति या 
कल्याणकी उपलब्धि ? 'कतंज्य” किसे कट्ठते हैं, तथा वह कितने प्रकार का 
होता है ? कतंव्याकतंब्य का निर्णय किघत आधार पर किया जा सकता है ? 
इन प्रश्नों का समुचित विवेचन एथिक्स में किया गया है । 

(५ ) एस्पेटिक्स (सौन्दयमीमांसा ) ग्रीस के प्राचीन दाशनिकों 
ने इस विषय का स्वतत्रन्त्ररूप से विवेचन नहीं किया है, परन्तु १८ वीं 
शताब्दी में यूरोप में इस दशन को विशद्‌ छानबीन आरम्भ हुई जो इस 
समय विस्तृत रूप में दष्टिगोचर होती हैे। जमन दाशनिक बाडमगातेंन ने 
'एस्थेटिक्स” शब्द का सब से प्रथम सोन्दर्य शाख के अर्थ में प्रयोग किया । 
इस दर्शन को स्वतन्त्र घिवेचन के भाजन बनाने का श्रेय इन्हीं को प्राप्त है। 
इसके प्रधानतया दो विभाग हैं--( १ ) सोन्दय नि्णेय--किसी चीज को 
सुन्दर मानने का क्‍या कारण है ? किसी वस्तु के अवलोकन से सुख या दुःख 
की उत्पत्ति कैसे होती है ? 'सुन्दरता” की तात्तिक व्याख्या क्या है? इन 
प्रश्नों का उचित उत्तर इस विभाग में मिलता है। (२) व्यावहारिक 
सोन्दय--सौन्दय के कलारूप में परिवर्तित होने की व्याख्या है । कला 
का विवेचन इस का प्रतिपाद् विषय है। चित्रणीय वस्तु तथा चित्र में 
कौन-सा सम्बन्ध होता है ? कलछाकार में प्रकृति, कल्पना, स्मृति आदि किन 
गुणों की सत्ता से सामान्य वस्तु कला के रूप में परिवर्तित हो जाती है ? 
इन्हीं का उत्तर इस भाग में दिया जाता है। 

(६) साइकोलॉजी (मनोविज्ञान )। मन की विविध प्रकृत्तियों 
का शास्त्रीय विवेचन । इस दर्शन ने आजकल इतनी उद्नति करली है कि 
इसे अधिकांश आलोचक “विज्ञान? के अन्तर्गत मानने के पक्षपाती हैं। 
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आजकल प्रयोग शालत में प्रयोग द्वारा मानसिक दशाओं की शाखीय तथा 
यथाथ व्याख्याये को जाती हैं । डाक्टर ऋरायड़ ने अपनी मोलिक गवेषणाओं 
के बल पर मनोविज्ञान के जिस नूतन अंग--प्ाइको एनेलसिस या मानसिक 
विश्लेषण--को प्रवर्तित किया है उसने दाशनिक जगत्‌ के बाहर भी एक 
विशिष्ट क्रान्ति उत्पन्न कर दी है। . 


२--भारतीय दशन की कतिपय विशेषतायें 


प्रकृति ने इस भारतभूमि को मानव जोवन को समग्र आवश्यक 
सामग्रियों से पुरिपुण बनाकर इस देश के अधिवासियों को ऐहिक चिन्ता 
से निमुक्त करके पारछोकिक चिन्तन की ओर स्वतः अभ्नसर 
किया है। यह देश निसरगंत:--विचार प्रधान है। अन्य देशों 
में जीवन-संग्राम इतना भीषण है, दिन प्रतिदिन के व्यावहारिक जीवन को 
ही समस्‍यायें इतनो उलझी हुईं हैं, कि उन्हों के सुलझाने में वहाँ के 
निवासियों का समय व्यतीत हुआ करता है। ज़गत्‌ के महत्त्वपूर्ण तत्त्वों को 
छानबीन करना, यथार्थ रूपसे विचार करना उनके जोवन को आकस्मिक 
घटनायें हैं; परन्तु भारत में ऐसी दुशा नहीं है । मुण्डक उपनिषद्‌ ने बद्य- 
विद्या को सर्वविद्याप्रतिष्ठा बताया हैं । भगवान्‌ श्रीकृष्ण ने गीता में अपनो 
व्यापक विभूतियों के वर्णन के अवसर पर समस्त विद्याओं में अध्यात्म विद्या 
( विचार शाख या दशन शाख्र ) को अपना हो स्वरूप बतलाकर उसको 
महत्ता पर्याप्रूपेण प्रदर्शित की है । अथंशाख्र के निर्माता कोटिज्य का कहना 
है कि आन्वीक्षिकी विद्या सब विद्याओं के लिए दीपक है, सब कर्मों के 


स्वतन्त्र स्थिति 


१. स ब्रह्मवियां स्॒वे विद्याप्रतिष्ठामथर्वाय ज्येष्ठपुत्नाय प्राह (१।१) । 

२. अध्यात्मविद्या विद्यानां वादः प्रवदतामहम्‌--गीता (१०।३२)। 

३. प्रदीप: सर्वविद्यानामुपायः सवेकमेणाम्‌ । 

आश्रय: सर्वेर्माणां शश्वदान्वीक्षिकी मता ।-- कौटिल्य अर्थशास्तर.(१।२)। 
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अनुष्ठान का साधन मार्ग है तथा सब धर्मा का आश्रय है। जो स्वतन्त्रता 
विचार शाखत्र को इस देश में प्राप्त हे वेध्वी स्वतन्त्रता कहीं भी इसे प्राप्त नहीं 
हुई । ग्रीसदेश में अपनी उन्नति के समय में, प्लेटो और अरिस्टाटल के महत्त्व- 
पूर्ण काछ में भी, विचारशाखत्र राजनीति या आचारशाख्र के सहायक शास्त्र के 
रूप में अध्ययन का विषय था; माध्यमिक काल में क्रिश्चियन धमंशाखत्र के 
साथ तथा उजद्नीसवीं शताबढदी में राजनीति, इतिहास तथा समाजशास््र के 
संग में इसके तरत्तों का अन्वेषण किया गया है। परन्तु भारतवसी में दशन- 
शाख सदा अपने पेरों पर खड़ा रहा है, अध्ययन का स्वतन्त्र तथा महत्त्वपूर्ण 
विषय रहा दे तथा सदा अन्य विद्या्रों की प्रगति में सहायता देता 
आया है। 
भारतवर्ष में दर्शन शास्त्र को लोक-प्रियता जितनी है उत्तनो किसी भी 
अन्य देश में नहीं। पाश्चात्य देशों में दशन शास्त्र विद्दजनन के मनोविनोद का 
हे « साधन मात्र है। जिस प्रकार अन्य विषयों के अध्ययन में 
दशन और धम 
वे मनमानी कल्पना किया करते हैं उसी प्रकार इस महत्त्व- 
पूर्ण विषय की भी स्थिति है, परन्तु भारतवर्ष में दर्शन तथा धर्म का, तत्त्वज्ञान 
तथा भारतीय जीवन का, गहरा सम्बन्ध है। त्रिविध ताप से सन्‍्तप्त जनता 
के उद्धार के लिए, क्ेशमय संसार से आत्यन्तिक दुःखनिवृत्ति करने के छिए 
ही भारत में दर्शनशाख का आविर्भाव हुआ है । विचार शाख्र पण्डितजनों की 
कमनोय कल्पना का विजम्मणमात्र नहीं है, अपितु उसका अधिराज्य इस 
व्यावहारिक जगतीतल पर है। अन्यदेश में विचारशाख्र तथा धर्म में 
पारस्परिक सम्बन्ध का अभाव ही छक्षित होता है, किन्तु भारत में दोनों का 
सम्बन्ध नितान्त घनिष्ठ दै। दर्शनशाख के द्वारा सुचिन्तित आध्यात्मिक 
तथ्यों के ऊपर ही भारतीय धर्म की रढ़ प्रतिष्ठा है। जैसा विचार, वेसा 
आचार । बिना धार्मिक आचार के द्वारा कार्यान्वित हुए दर्शन को स्थिति 
निष्फल है ओर बिना दाशंनिक विचार के द्वारा परिपुष्ट हुए धम की सत्तः 


१४ भारतीय दशेन 


अग्रतिष्ठित है । इन दोनों का सामअस्य जितना इस भारतवष में इृष्टिगोचर 
होता है, उतना अन्य किसी देश में नहीं। पश्चिमो विचारशाख के अनेकांश 
में प्रतिष्ठाता यूनानी दाशनिक अफलातँूँ (प्ल्ेटो ) की यह नितान्त विख्यात 
उक्ति हे कि दुशन का उद्दम आश्रय से होता है ( फिकासफी बिगिन्स इन 
वन्डर ) | आश्रयंजनक तथा कोतुकमय घटना की व्याख्या से विचारशाखत 
की उत्पत्ति होती है, परन्तु भारत में तो इसकी उत्पत्ति दुःख की व्यावहारिक 
सत्ता की व्याख्या तथा उसके निराकरण करने के लिए साधनमाग्ग की 
विवेचना से होतो है । भारतीय जीवन तथा धर्म के ऊपर इतना भ्रक्ृष्ठ प्रभाव 
उत्पन्न करने के कारण द्वी दर्शन की इतनी लोकप्रियता है । 

भारतीय दर्शन को धारा सुदूर वेदिककाल से अविच्छिन्नरूप से प्रवाहित 
होती चछो आ रही है। इस धारा में विराम के दर्शन तो कभी नहीं हुए । 
अन्य देशों के दशनशारत्र से तुलना करने पर इस 
विशेषता की महत्ता का पर्याप्रूप से अनुभव किया 
जा सकता है। क्‍या किसो अन्य देश में विचार-धारा इतने प्राचीनकाल 
से प्रवादित हो रही है? आधुनिक काल में महत्ता पानेवाला पाश्चात्य 
दर्शन क्या अपने जीवन में इतनो विपुल विकास पाने में समथ हो 
सका है? पाश्वात्यद्शन की उत्पत्ति हुई विक्रमपूर्व सातवीं शताब्दी के 
आसपास भश्राचीन यूनान में, ,परन्तु उसका प्रवाह चलते-चलते रुक गया; 
फिर किसी विशेष दाशंनिक का जन्म हुआ ओर उसके प्रभाव से वह 
विचारधारा कुछ ओर अग्रसर हुईं। जबतक उसका श्रभाव बना रहता है 
तबतक इसका प्रवाह भी समीचीनरूप से बहता दे, परन्तु उसके प्रभाव के 
न्यून होते ही यह प्रवाह फिर स्थगित हो जाता है। इस भ्रकार पाश्चात्य 
दर्शन की धारा उस नदो के समान है, जो कभी दृष्टियत होती है और कभी 
दृष्टि से ओझल हो जाती है। परन्तु भारतीय दशन को धारा उस पुण्यसलिला 
गंगा के समान हे जो अनेक झुद्द नद तथो विपुलकाय नदियों के जल से 


अविच्छिन्नता 
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परिपुष्ट होती हुईं शुष्क स्थानों को जलाझ्लावित तथा क्षेत्रों को शस्यसम्पन्न 
बनाती हुई अपने निश्चित गन्तव्य स्थान की ओर समभाव से सदैव बहती 
चलती जाती है।इस दीघंकाल के जीवन में विभिन्न सभ्यताभिमानो जातियों 
तथा धर्मा भिमानो पुरुषों के साथ सम्पक होने पर भी भारतेतर विचारों का 
प्रभाव इस दशन पर तनिक भी न पड़ सका । प्रत्युत अपनी विशालता तथा 
चिशुद्धता के कारण इसीने अन्य दर्शनों के ऊपर प्रकृष्ट प्रभाव जमाने में 
विशेष क्षमता प्राप्त की । प्राचीन यूनान के विचारक मूर्धन्य पाइगेथोरस के 
रेखागणित, धर्म तथा दर्शन सम्बन्धी सिद्धान्तों पर--विशेषतः पुनज॑न्म, 
अहिंसा आदि के ऊपर--भारतीय दुशन के प्रभाव पड़ने की घटना इतिद्दास 
के साक्ष्य पर प्रामाणिक मानी जाती है' । सूफ़ो छोगों के ऊपर वेदान्त तथा 
तन्‍त्र के सिद्धान्तों का प्रभाव विशेषरूप से पड़ा था। दाराशिकोह ने उप- 
निषदों का फारसी भाषा में अनुवाद कर उनके सिद्धान्तों को स्वधर्मावल- 
म्थियों में फेलाने का स्तुत्य प्रयल किया। इन्हीं फारसी भाषा में अनूदित 
डउपनिषदों का अनुवाद लेटिन भाषा में किया गया, जिसके कारण भारतीय 
विचार की श्रेष्ठता तथा सुन्दरता का परिचय पहले पहल यूरोप के दाशनिकों 
को हुआ । इन्हीं अनुवादों को पढ़कर जमंनी के सुप्रख्िद्ध दाशनिक शोपेन- 
हावेर उपनिषदों के सूक्ष्म उन्नत विचारों पर इतने रीक्ष गये थे कि उन्हें 
अनेक सिद्धान्तों की स्फूर्ति इन अन्धों से हुई ओर उन्होंने यह्द उदार 
हृदयोद्वार निकाछा कि उपनिषद्‌ मेरे जीवन में सन्‍्तोष देनेयालते रहे हैं और 
मेरे रत्यु में भी सन्‍्तोष देनेवाले रहेंगे। आजकल भारतीय दुशन के महत्त्व- 
पूर्ण ग्रन्थों के अनुवाद संसार की समस्त सभ्य भाषाओं में हो गये हैं या 
हो रहे हैं। ओर इन अनुवादों के द्वारा भारत के विचारशासत्र का प्रभाव 
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१ कीथः रिलिजन ऐण्ड फिलासफी आफ वेद । 
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१६ भारतीय दहन 


अलक्षितरूप से संसार के धर्मों तथा दर्शनों पर पढ़ रहा हे। इस प्रकार 
अन्य किसी विचारधारा से बिना प्रभावित हुए अन्य दशनों पर प्रभाव 
डालने की विशेषता भारतीय दशन की महत्ता सूचित कर रही है । 

भारतोय तत्त्व ज्ञान भारतोय धर्म के समान उदार तथा व्यापक, 
विशाल तथा विवेचनात्मक रहा दै। पारम्परिक जनश्रुति का बोझ कभी 
इसके <न्नति-मार्ग में व्याधातक नहीं रहा है। ऐहिक 
तथा पारलोकिक तत्त्वों के विश्लेषण कार्य में तार्किक 
बुद्धि को उपयोग करने में ही दर्शन की 'दर्शनता” है; यदि धार्मिक परम्परा 
इस नेसर्गिक कार्य में व्याघातक बनती हे, तो विचारों का विकास स्वाभाविक 
रूप से अग्रसर नहीं हो सकता । यूरोप के माध्यमिक काल में ईसाई धर्म 
के सम्प्रदाय ने दुशन का गला घोंट डाढा । वह उस धर्म के अस्वाभाविक 
तक-विरोधी सिद्धान्तों की पुष्टि करने में ही अपने कतव्य को इति श्री 
समझने लगा । फलत: माध्यमिक काछ में यूरोपीय तत्त्वज्ञान की बाढ़ रुक 
गईं, वह धर्म के सोतहीन जलाशय के ऊपर दी तेरता रह गया। परन्तु 
भारत के इस पुण्यमय देश में ऐसी विषम स्थिति कभी उपस्थित ही नहीं 
हुईं। आरम्भ से ही भारतोय तत्त्वज्ञान समोक्षात्मक रहा हे और ताकिक 
बुद्धि को कसौटी पर धर्म के माननीय सिद्धान्तों को भी कसने तथा परखने 
से वह कभी नहीं हिचकता। ईश्वर जैसे महत्त्वपूर्ण विषय के ऊपर भी 
वह अपना स्वतन्त्र विचार प्रकट करने में तनिक भो पीछे नहीं दहृटता । 
सांख्य ने ईश्वर को सत्ता के विषय में मोनावलम्बन करना ही श्रेयस्कर 
समझा, यद्यपि उसे निश्चय दे कि वह ताकिक युक्तियों के द्वारा सिद्ध नहीं 
किया जा सकता । योग एक निरतिशय ज्ञान-सम्पन्न परम पुरुष की कल्पना 
को स्वीकार करता हैः, परन्तु नेयायिकों के भाँति वह उसे जगत का कर्ता 
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१ इंश्वरासिद्धे:--सांख्यसूत्र ११९२ । 
२ क्ेशक्रम॑विपाकाशयेरपरामृष्ट: पुरुषविशेष ईश्वरः--योगसूत्र १॥२४। 
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मानने के लिए उद्यत नहीं है। कर्म मीमांसा खण्डन करने के लिए पूर्व 
पक्ष के रूप में ईश्वर का उल्लेख अपने ग्रन्थों में करती है”, क्योंकि जगत्‌ 
के समस्त व्यवहार के लिए. वह कम को ही सर्व-प्रधान स्थान देती है। 
प्राचीन बोद्धों (हीनयान मतावलम्बियों ) को तथा जैनों को इस संखार 
के कार्य-कलाप की व्याख्या के लिए ईश्वर के प्रति तनिक भी पक्षपात न था । 
भोतिकवादी चार्वाकों ने स्पष्ट शब्दों में ईश्वर का निराकरण किया है, वेदिक 
विधिविधानों की अस्वाभाविक तथा तक विरोधी ड्ोने के कारण खुले शब्दों 
में खिल्‍लली उड़ाई है, ब्राह्मण पुरोहितों पर गालियों का बौछार किया है, 
परन्तु भारतीय दर्शन शास्त्र के इतिद्वास में वेद-बाह्य चार्वाक उतना ही 
महत्व रखते हैं जितने वेदानुयायो नेयायिक्; निरीश्वरवादी सांख्य को 
उतना हो महत्वपूर्ण स्थान प्राप्त है जितना बह्य-प्रतिपादक वेदान्त को। 
इस प्रकार भारत के तत््वज्ञान में जो व्यापकता, जो उदार-हृदयता, जो 
विवेचना शक्ति आलोचकों की दृष्टि को आनन्दित करती है, वह अन्य देश के 
तच््जज्ञान में अप्राप्य ही है । 

सदा सत्यान्वेषण के प्रति नितान्त श्रद्धाछुता इस विशालर-हृदयता की 
कुझी दे । भारतोय दाशंनिकों से पारस्परिक दृष्टिकोण में कितना भी अन्तर 
हो, पर वे प्रतिपक्षी के मत का सम्रुचित उत्तर दिये 
बिना स्वमत के स्थापन में उद्यत नहीं होते । सामानन्‍्य- 
रोति से भ्रतिपक्षी के मत का प्रतिपादन पहले किया जाता है; इसे कद्ते हैं 
पूवपक्ष । अनन्तर प्रबल युक्तियों का प्रयोग कर डसके निराकरण करने का 
प्रयत्न किया जाता है--खण्डन । इसके बाद इन युक्तियों के आधार पर 
अपने मत का प्रमाणपुरःसर उपपादन किया जाता है जिसे कहते हैं उत्तर- 


व्यापक दृष्टि 


१ मानमेयोदय ( अबड्यार संस्करण ) प्ृ०. १६६-१७१। 


२ देखिए इसी ग्रन्थमें इन दशनों का वर्णन । 
२ 


१८ भारतीय दशेन 


पक्ष ( पिछला मत ) अथवा सिद्धान्त | प्रतिपक्षी के प्रति इस श्रद्धालु भाव 
के कारण भारतीय दशन के भिन्न-भिन्न सम्प्रदायों में चमत्कारिणी सर्वाड्रीणता 
का दर्शन हमें होता है। वेदान्त के किप्ती प्रामाणिक ग्रन्थ को ले लीजिए । 
उसमें अन्य मतों--बौद्ध, जैन, न्‍्यांय, वेशेषिक, सांख्यादि--के सिद्धान्तों 
को चर्चा पूर्वपक्षस्वेत अवश्य को गई उपलब्ध होगी। किसी डच्चकोटि के 
जैन या बोद्ध म्नन्‍्थ में हसीप्रकार ब्राह्मणमतों की समीक्षा तत्तत्‌ दृष्टिकोण से 
अवश्य की गईं होगी। पाश्चवात्य दुशनों में विवेचित सिद्धान्तों का भी 
विवेचन भारतीय दर्शन में कह्दीं-न-कहीं अवश्य किया गया मिलता है। 
भारतीय तस्त्वज्ञान की व्यापक दृष्टि को हम एक दूसरे प्रकार से प्रमा- 
णित करना चाहते हैं। 'सत'” की व्याख्या करने में यहाँ के दाशनिर्कों ने 
अनुभवगम्य विषय की ओर उतना ध्यान नहीं दिया 
जितना अनुभव कर्ता विषयी की भोर। तकं-बुद्धि का 
अनुसरण कर आत्मा को तुच्छ अनात्मा से प्रथक्‌ 
करना दाशनिकों का प्रधान कार्य था। इस अकार “आस्मानं विद्धि?-- 
आत्मा को जानो--भारतीय दाशंनिकों का मूलमन्त्र रहा हे। किन्तु शुष्क 
तार्किक युक्तियों के सहारे आत्मा का ज्ञान परोक्ष न होकर अपरोक्ष होना 
वाहिए। इसके लिए भारतीय मनोविज्ञान ने मानस प्रक्रिया का यथाथ 
निरूपण किया है। जिस प्रकार इस दृश्यमान विविधता के अन्तस्तक में 
विद्यमान एकता के परखने की शिक्ष। देनेवाला वेदान्त सूक्ष्म तात्ततिक 
विवेचन की पराकाष्टा को सूचित करता दे, उसो प्रकार विभिन्न मानस- 
वृत्तियों का सर्वाज्ञीग निरूपण कर योग तत्त्वज्ञान की व्यावहारिक 
शिक्षा देता है। भारतीय दर्शन की आलोचना करने से दो सामान्य 
सिद्धान्त हमारे दृश्टिगत द्वोते हैं--पहला है नानात्मक प्रपञ्च को पारमार्थिक 
एकता । यह है ता्किक सिद्धान्त--वेदान्त । दूसरा है ध्यान-धारणा-समाधि के 
द्वारा इस अजुस्यूत एकता के मूलतत्त्व आत्मा का साक्षात्‌ अनुभव । यह दे 


अनुभव की पूर्ण 
व्याख्या 
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व्यावहारिक सिद्धान्त (योग )। मिन्न २ दशनों में भी इन सिद्धान्तों की 
मान्यता आंशिकरूपेण या पू्णरूपेण स्वोकृत की गईं है। मनोवैज्ञानिक 
आधार के ऊपर ही तत्त्वज्ञान का विशाल दुर्ग खड़ा किया जाता है । मनो- 
विज्ञान बतलाता है कि अवस्थायें तीन होती हैं--जाग्रत्‌, स्वप्त तथा 
सुपुप्ति तथा इन्हीं के आश्रय लेने से चेतन्य भी तोन प्रकार का होता है। 
पाश्चाव्यद्शन जाग्मत अवस्था के हो समझाने में व्यस्त है | जाग्रत दुशा की 
व्याख्या रहने से द्वेतवाद तथा बहुत्ववाद ( प्लूरलीज़म ) के समर्थक तत्त्वज्ञान 
का उदय होता है। स्वप्नद्शा को व्याख्या विषयी-प्रधान दर्शन की जननी है 
ओर सुषुस्ति का मार्मिक निरूपण रहस्यवाद ( मिस्टिसिज़्म ) का जनक द्ोोता 
डै। पाश्चात्य दर्शन इस त्रिविध अनुभव के एक अंशमातन्न की व्याख्या करने में 
संलम है, परन्तु भारतीय दर्शन ह्वी इस अनुभव के प्रत्येक अंश को अहण कर 
उसके यथार्थ निरूपण करने में समरथ हुआ है। अतः इसकी व्यापकता, 
विविधरूपता, समन्वय-क्षमता तथा उदारहृद॒यता स्वतोभावेन प्रमाण- 
ग्रतिपन्न है। यह विशेषता इसके अन्य संकीर्ण सिद्धान्तवाल्ले दर्शनों से 
पार्थक्य दिखाने में पर्याप्त है। इस प्रकार भारतीय दशन को प्राचीनता 
तथा स्वतन्न्नता, व्यापकता तथा सर्वाज्लीणता देखकर भारतोय सभ्यता 
तथा धर्म का अभिमानी कौन ऐपा पुरुष होगा, जिसका हृदय आनन्द 
से गदगद न हो जायगा, जिसका मस्तक अभिमान से उन्नत न हो जायगा 
ओर जिसकी वाणी प्रशंसा से प्रवर्तितु न हो जायगी ।« 


३--भारतीय दशेन का लक्ष्य 
आर्यावतत के प्राचोन तपोनिष्ट - महर्षियों ने इस विश्व की पहेली को 
समझाने का जो प्रयक्ष अपनी कुशाग्र बुद्धि के बल पर किया है वह विचार- 
शास्त्र के इतिहास में अत्यन्त गीरव की वस्तु है। इस अनेक-रूपात्मक, क्षण 
क्षण में विकक्षणरूप धारण करनेवाले, पढाथों के अन्तस्तल में विद्यमान 


नस 
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रहनेवाली एकरूपता, अनेकता के भीतर एकता की खोजकर निकालना 
प्राचीन वेदिक ऋषियों को दर्शनशासत्र को बहुमूल्य, महत्त्वपूर्ण देन है । 
जिस प्रकार परिवर्तनशीरल ब्रह्माण्ड के भीतर एक अपरिवतंनशीर तत्त्व 
विद्यमान है, उच्ी प्रकार इस पिण्ड के भीतर भी एक अपरिवतंनशील तत्त्व 
को सत्ता विद्यमान है। ब्रह्माण्ड की नियामक सत्ता का नाम है ब्रह्म तथा 
पिण्डाण्ड की नियामक सत्ता की संज्ञा दे आत्मा। प्राचीन दाशनिकों ने 
ब्रह्माण्ड ओर पिण्डाण्ड का ऐक्य सर्वतोभावेन स्वीकार किया है और बहा 
तथा भात्मा को एकता प्रतिपादित को है। ब्रह्म कोई अलभ्य तथा अलोकिऋ 
ओर अद्भुत पदार्थ नहीं है, प्रत्युत प्रत्येक प्राणी अपने भीतर नियामक 
( अन्तर्यामी ) आत्मा के रूप से उसी की सत्ता का अनुभव किया करता है, 
इसीलिये त्रह्म को साक्षात्कार करने तथा पहिचानने का सबसे बड़ा उपाय 
है आत्मा का पहिचानना और उसका साक्षात्कार करना । जगत्‌ के समस्त 
प्रिय पदार्थों में श्रेष्ठ पदार्थ आत्मा ही है । 

क्या आत्मा की प्रेष्ठता प्रमाणित करने की आवश्यकता है ? जीवन 
के समस्त कार्य-कलापों के बीच इसीकी शक्ति काम करती हुईं दीख पड़ती 
हे। किसी जगह से शुरू कीजिए, अन्ततो गत्वा आत्मा 
के ही ऊपर पयवस्तान होगा । शिक्षालयों के छात्र 
कितनी लगन से विद्याध्ययन में प्रवृत्त है ? किस उद्देश्य से ? ज्ञान प्राप्ति 
को कामना से। ज्ञानोपलब्धि का फल है धन, धन से कोटम्बिक सुख, 
कोटुम्बिक सुख से अन्तिस काम आत्मसुख । इससे इम कहते हैं कि कहीं से 
देखा जाय प्रिय पदार्थों की गणना में आत्मा ही प्रियतम ठहरता है। इस 
विशाल विश्ववृत्त के केन्द्र में स्थित होनेवाला है--यददी आत्मा । प्रियतम होने 
के कारण ही पुन्रवत्सला करुणामयी माता की भेति श्रति डपदेश देतो है 
कि आत्म-तत््व का साक्षात्कार करो--आत्मा वा अरे द्वश्व्य:। मुक्ति की 
कक्पना में पर्याप्त मतभेद होने पर भी विभिन्न दार्शनिक इस विषय में 


आत्मा की प्रेष्ठता 
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नितान्त एकमत है--आत्मन: स्वरूपेणावस्थिति: मोक्ष:। आदव्मां को शान 
कराना, चाहे वद्द बहासे भिन्न हो या अभिन्न हो, प्रत्येक दर्शन का 
लक्ष्य है। 
ब्ृह दारण्यक उपनिपद्‌ (२७) का यह आख्यान नितान्त सुप्रसिद्ध है कि 
वुद्धावस्था भाने पर दाशनिक शिरोमणि याज्ञवल्क्य ने अपनी सम्पत्ति का 
विभाग अपनी दोनों पत्नियों-कात्यायनी तथा मेत्रेयी--- 
हक की के बीच में कर दिया। तब विदुषों मैत्रेयी ने अस्थिर 
लछोकिक सम्पत्ति के अहण करने में बड़ी अनास्था 
दिखलाई ओर पूछ। कि यदि यह सम्पूर्ण प्थ्वी मेरे लिये धन से 
पूर्ण हो जाय तो क्या में उससे अमरत्व को प्राप्त कर सकूँगी ? 'दिहकुल 
नहीं? महर्षि ने उत्तर में कहा। “तुम्हारा जीवन उस आदमी के जीवन के 
समान होगा जिसे आनन्द की समस्त सामग्रियाँ प्राप्त हैं, परन्तु केवल धन 
ग्राप्ति से अमरत्व की उपलब्धि होने की तनिक भी आशा नहीं है। 
“अमृतत्वस्य तु नाशास्ति वित्तेन?। तब मेत्रेयी ने पुनः पूछा कि जिससे 
अमरत्व की प्राप्ति नहीं होती उस धन को लेकर मैं क्‍या करूँगी? में तो 
अमरत्व को भूखी हुँ। तब मद्दर्षि ने उससे सम्पत्ति से बढ़ कर प्रियतर 
वस्तुओं का नाम पूछा। मेत्रेयी ने ऐसी अनेक वस्तुओं का नाम छिया। 
इस छत्तर को सुनकर याज्षवत्कय ने भैन्रेयी को जो आध्यात्मिक उपदेश 
दिया वह भारतीय धर्म तथा दर्शन के इतिहास में सदा अमर रहेगा। 
उन्होंने कहा, “पति के लिये पति प्यारा नहीं है बल्कि आत्मा के लिये । 
पत्नी के लिये पलो प्यारो नहीं है बल्कि आत्मा के लिये । पुत्र के लिये पुत्र 
प्यारा नहीं है बल्कि आत्मा के लिये। संसार की समस्त वस्तु अपने लिये 
प्यारी नहीं होतीं बल्कि आत्मा के लिये। अत: सब से प्रिय वस्तु है आत्मा । 
इसलिये हे मेत्रेयी इस भात्मा का प्रत्यक्ष करना चाहिये, श्रवण करना 
चाहिये, मनन करना चाहिये तथा निदिध्यासन (सतत ध्यान ) करना 
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चाहिये । क्योंकि आत्मा के दुशन से, श्रवण से, मनन से तथा विज्ञान से 
सब कुछ जाना जा सकता है ।” 

आत्मा वा भरे द्वष्टच्य;, श्रोतव्यों, मन्तव्यो, निदिध्यासितव्य: ॥ 

आत्मनो वा जरे दुशनेन, श्रवणेन, मत्या, विज्ञानेनेदं स्व विज्ञात 
भवति” ( बृह० उप० २।४।७ ) ॥ 

महर्षि यांज्ञवलक्य का यह उपदेश भारतीय दुर्शन तथा धम को 
मूल भित्ति है। मानव जीवन का चरम छक्ष्य है आत्मा का साक्षात्कार, 
आत्मा का साक्षात्‌ अनुभव।, इस अनुभव की प्राप्ति के लिये उपनिषद्‌ 
त्रिविध साधन का उपदेश देता है--अ्रवण, मनन तथा निद्ध्यासन । आत्म- 
तत्त श्रवण करना चाहिये श्र॒ति वाक्यों से, मनन करना चाहिये ता्किक 
युक्तियों से तथा निदिध्यासन करना चाहिये योग-प्रतिपादित उपायों 
के द्वारा-- 


श्रोतव्यः श्रुतिवाक्येभ्यो, सन्तव्यश्रोपपत्तिमिः । 
मत्त्ता तु सततं ध्येय, एते दश्शनहेतव: ॥ 


>“श्रवण--भआत्मा के सच्चे स्वरूप का ज्ञान उन्हीं ग्रन्थों से हमें प्राप्त 
करना चाहिये जिनमें आत्मनिष्ठ ब्रह्मवेत्ता पुरुषों के साक्षात्‌ अनुभव का 
संकलन दे । भारतीय साहित्य में ऐसे अन्थ रत्न वेद 
हैं। साक्षावकृतधर्मा महर्षियों के प्रातिभ चक्षु के द्वारा 
अपरोक्ष रूप से अनुभूत अध्यात्म तत्त्वों के राशि ही 
का दूसरा नाम श्रुति है। इसीलिये भारतीय दर्शन में वेदों की इतनो मद्गत्ता 
है। क्योंकि जिन अन्थकारों ने स्वानुभूति के अभाव में परानुभूति के द्वारा 
डद्भधावित आध्यात्मिक रहस्यों का वर्णन किया है, उनके वचन हमारे लिये 
स्वंतोभावेन मान्य नहीं हो सकते । इसीलिये महर्षियों के स्वानुभूति को 
प्रदर्शित करनेवालो श्रुति तत्तवों के यथार्थ स्वरूप के प्रकट करने में सबसे 


आत्म-साधना के 
जअिविध साधन 
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अधिक प्रमाण मानी जाती है”। इसीलिये आत्म-तत्व-विचार के लिये 
भगवती श्रुति का शरण लेना परमावश्यक है । 

7 मनन--आत्मानुभव का दूसरा साधन है मनन। मनन युक्तियों 
के सहारे किया जाता है । वेद में प्रतिपादित सिद्धान्त निःसंदिग्ध हैं, संशय 
के लिये उसमें कोई भी स्थान नहीं है, तथापि मनन अनावश्यक साधन 
नहीं हे। किसी वस्तु-स्वरूप के विषय में वास्तविक संशय के समान 
काल्पनिक सनन्‍्देह के निराकरण में तक ही नितान्त समथ होता है। बिना 
तक के उपयोग किये किसी वस्तु का स्वरूप हृदयंगम नहीं किया जा 
सकता । परानुभूति को स्वानुभूति में परिणत करने का प्रधान उपाय होना 
चाहिये उसके विषय में निःसंदिग्ध ज्ञान। और इस ज्ञान के एकमात्र 
उपयोगी होने से मनन की अवहेछना किसी प्रकार नहीं की जा सकती। 
इसी मनन-रूपी द्वितोय साधन के परमोपयोगी होने से दर्शनों का वास्त- 
विक मूल्य है। दशनों ने इसो प्रमेष सिद्धि को लक्ष्य में रखकर स्वमतानुसार 
प्रमाण तथा उसकी पद्धति का विवेचन बड़े शास्त्रीय ढंग से किया है| 
प्रमाणों का वास्तविक डपयोग प्रमेय सिद्धि ही में होता है । “प्रमेयसिद्धिः 
प्रमाणाद्धि” (सांख्यकारिका कारिका 3) । इसोलिये मननोपयोगी दशनों ने 
प्रमाण-मोमांसा को इतना अधिक महत्त्व दिया है । 

““ निदिध्यासन--आत्म-खाघना का तृतीय साधन है निद्ध्यासन। 
योग दुशन में यह साधन प्रधानतया वर्णित तथा विवेचित है। “अष्टाड्योग” 
निदिध्यासन ही का उपाय है। ध्यान के द्वारा जब तक भात्मा का स्वानुभव 
नहीं द्ोता तब तक परानुभूति के निरन्तर श्रवण तथा मनन का ही उपयोग 
क्या है? दिक्‌ , काल से अमवच्छिन्न, शान्त, तेजःस्वरूप, परमात्मा की 
सत्ता का श्रधान मान है--स्वानुभूति, अपने आपका अनुभव। इसलिये 
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१ धर्म जिज्ञासमानानां प्रमाण परमं श्रतिः--मनु ( २।१३ ) 


२४ भारतीय दरशेन 


अत हरि ने ब्रह्म को “स्वानभूस्येकमान” बतलाया है'। ध्यान द्वी इसके 
लिये प्रधान साधन है। विपक्षियों के अतात्तिक विचारों के सतत श्रवण 
करने से हमारे हृदय में शाश्वतिक तथ्यों के विषय में अ्रान्ति उत्पन्न होती 
रहती है। इनका निराकरण तभी किया जा सकता है जब मनन के द्वारा 
प्रतिष्ठत सिद्धान्तों का निरन्तर चिन्तन किया जाय । इन आान्तियों को अपने 
हृदय से बिना उन्मूलित किये सच्चे सिद्धान्तों की कल्पना बद्धमूल नहीं 
हो सकती । इसलिये निद्ध्यासन भात्म-साधना का अन्तिम डपाय बत- 
छाया गया है । 


आत्म-साधना के इन ब्रिविध साधनों में केन्द्रभूत उपाय--मनन-- 
का निरूपण भारतोय दुर्शनों को सहायता से ह्वी किया जा सकता है। 
इसलिये दर्शन के साथ भारतीय धर्म का नितान्त घनिष्ठ संबंध है। ये 
आपस में एक दूसरे के उपकारों हैं। धर्म के सहयोग से भारतीय विचार- 
शाख की जीवन के ऊपर व्यापक दृष्टि आध्यात्मिकता से अनुप्राणित दे 
तथा दर्शन की आधार शिका पर प्रतिष्ठित होने के कारण भारतोय धर्म 
तर्का विरोधी सिद्धान्तों का प्रतिपादन करता है । इस प्रकार इस पुण्य 
भूमि भारतवर्ष में गंगा ओर यमुना के सम्मिलन के समान धर्म तथा 
दर्शन का मधुर मिलन भारतीय संस्कृति के परम सामंजस्य का सूचक हे । 
कतिपय सिद्धान्तों में पाथ्थक्य होने पर भी मननात्मक होने के कारण से 
इन दर्शनों का ऐक्यभाव सूक्ष्म दृष्टि रखनेवाले विचारकों के सामने के 
अपरोक्ष नहीं है। इन समानताओं का वर्णन यथास्थान भागे किया जायगा । 
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१ दिकूकालायनवच्चिन्नानन्तबिन्मात्रमूर्तये । 


स्वानुभूत्येकमानाय नमः शान्ताय तेजसे ॥ 
भतेहदरि--नीतिशतक श्छो० १ 
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४--भारतीय दशेन पर मिथ्यारोप 

हमारे देश को वतमान अवनत दशा पर चार आँसू बहाने वाले 
आलोचकों का सर्वेमान्य निश्चय हो गया है कि भारतीय दर्शन के सावंत्रिक 
प्रचार तथा लोक प्रिय द्वोने के कारण ही भारत में अकमंण्यता 
का राज्य छाया हुआ है; भारत के अधिवासी मधुमय स्वस्मों 
में ही इतने व्यस्त हैं कि ठोस जाग्रत जगत्‌ की वस्तुओं तथा जीवित 
घटनाओं के प्रति नितान्त उदासीन बने हुए हैं ओर भारत की विद्यमान 
हीनावस्था इसी विचार-परम्पराजन्य अकमंण्यता का उडज्ज्वरक परिणाम 
है। भारतीय दर्शन के ऊपर बेराश्यवाद ( पेसिमिज़ञम ) के प्रचारक 
होने का लाब्छन छगाया जाता है । परन्तु दर्शन की तात्तिक समीक्षा 
करने पर क्या यह आरोप क्षणमात्र के लिए भी टिक सकता है? नेराश्य- 
वाद की धूमिल रेखा भारतोय दर्शन के प्राज्षलछऊ. नभोमण्डल को कल॒षित 
करतो हुईं आपाततः अवश्य दृश्टिगोचर होती है; परन्तु वास्तव में 
वह रेखा कतिपय क्षण के छिए ही विद्यमान रहती है। गगनमण्डलू पर 
अच्छी तरह दृष्टिपात करने से निश्चय यही प्रतीत होता है कि वह क्षणिक 
रेखा उसे अधिक प्रभाभासुर बनाकर सदा के लिए विलुप्त हो जाती 
है। वर्तमान से असन्तोष हुए बिना मनोरम भविष्य की कल्पना ही 
मानव हृदुय में कभी जाग्रत नहों हो सकती | यदि वतंमान से असन्‍्त॒ष्ट 
होने से भारतीय दर्शन पर निराशावादी होने का मिथ्यारोप छगाया जाता है, 
तो दुशनमान्न निराशावादी सिद्ध होने लगेगा। इस भवसागर में केश की लहरों 
के थपेढ़ों को खाने वाला जीव पद-पद पर विपत्तियों के आक्रमण से विदुलित 
होकर अपने जीवन को निराशामय ही पाता है ओर उससे बचने के लिए 
तरह-तरह के डथाय सोचने लगता है। इसी दुःखत्रय विघात के कारण 
उत्पन्न जिज्ञासा भारतीय दुशन की उद्वम भूमि है । भारत का तत्त्वज्ञान इस 


नेराश्यवाद 
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१ दुःखन्नरयाभिघाताजिज्ञासा तद्पधातके हेती---सां० का० १ 


२६ भारतीय दशन 


दुःख-बहुल वतमान जगत्‌ के वास्तविक स्वरूप के समझने तथा इससे 
उद्धार पाने के उपायों के निरूपण में अपनो सारी शक्तियों को खर्च कर देता 
है, जिससे निराशासय जगत्‌ में आाशा का संचार होने छगता है, क्लेश का 
स्रोत आनन्द के प्रवाह में परिवर्तित हो जाता है। भला ऐसे आदश को' 
मानने वाले दर्शन को निराशाबादो केसे स्वीकार किया जा सकता है ९ 
अकर्मण्यता का दोषारोपण डसी प्रकार निःसार, आन्त तथा अज्ञान- 
मूलक हे। भारतीय दर्शन कमंवाद के सिद्धान्त को मानने वाला है। 
प्राणियों के जीवन पर उनके किये गए कर्मों का प्रकृष्ट 
प्रभाव पड़ता है शुभ कार्यों का फर शुभ परिणाम का 
दायक होता है तथा अशुभ कर्मों का पयवसान केश तथा दुःख में 
द्ोता है। ऐसी वस्तुस्थिति होने पर दुःखद वर्तमान को सुखमय भविष्य 
में परिवतेन करने की आशा रखने वाला भारतीय तचक्तवज्ञान प्राणियों को 
अकमंण्यता की कुशिक्षा क्‍यों कर देगा ? इसका कारण समझ में नहीं 
भाता। साधारण जनता की कोन कहे, शिक्षित समाज में भी यह 
धारणा बढुमूल-सी हो गईं है कि मायावादी वेदान्त इस जगत को मायिक 
तथा अखत्य बतलाता है तथा इससे भाग खड़ा होने में ही जीवन का 
अन्तिम रूकष्य समझता है। परन्तु यह धारण नितान्त आन्तिमूलक है । 
श्रोशडराचाय ने जब उपनिषदों के महत्त्वपुर्ण उपदेशों को “ब्रह्म सत्यं जग- 
न्मिथ्या, जीवो ब्रह्मेंव नापर:” इस श्छोकांश में निर्दिष्ट कर जगत्‌ के मिथ्यात्व 
की शिक्षा दी, तब उनका ध्यान इस सुशिक्षा की कुत्सित व्याख्या की ओर 
शायद हो गया दोगा। त्रिकालाबाधित ब्रह्म के साथ तुलना करने पर ही 
जगत्‌ की पारमार्थिक सत्यता में विरोध प्रतीत होता है। अतः पारमार्थिक 
दृष्टि से जगत्‌ को मिथ्या मानने पर भी व्यावहारिक दुशा में उसको सत्यता 
प्रमाणप्रतिपन्न है ।. जिस जगत्‌ में प्राणी जनमते हैं, प्रकृति के अनुसार 
भिन्न प्रकार के कर्मो को करते हैं ओर अन्त में मरते हैं, व्यवहार के लिए 


अकमेण्यता 
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नितान्त सत्यभूत उस ठोस संसार की असत्यता को कोन दाशनिक स्वीकार 
कर सकता है ? मायावादी शड्डराचाय का जीवन चरित हो इस आरोप के 
निराकरण करने के लिए पर्याप्त साधन है। बत्तीस वर्ष के छोटे काल में 
इस परममेधावी दाशंनिक-शिरोमणि ने वह काय कर दिखाया है जो उनसे 
चोगुनी आयु वाले विद्वानों की शक्ति के मान का नहीं है। सोलह वर्ष की 
उम्र में विचार-प्रधान अमर भाष्य ग्रन्थों को रचना करना, तथा उनकी 
सद्दायता से इस विशाल भारत के कोने-कोने में वेदिक धम के पुनरुत्थान 
के लिए मठों की स्थापना करना, धर्ं को जाग्रत रखने के लिए नितवृत्ति प्रधान 
संन्‍्यासियों के सम्प्रदाय की प्रतिष्ठा करना तथा वेदबाह्य बौद्धों को परास्त 
कर इस भूभाग से अनेकांश में निकार बाहर कर देना--कोई हेँसीः 
खेल का काम नहीं है। इन्हें वही समुचित रीति से सम्पन्न कर सकता 
है जो नितान्त कर्मपारायण हो । अतः श्रीशड्ूराचाये की यह कमेठता, 
यह अलौकिक कार्यकरुशछता उनकी शिक्षा के ऊपर भाष्यरूप है। 


मायावाद के प्रचारक द्वोने पर भी शझ्ूर जैसे कर्मंठ विद्वान इस भारतभू 
पर विलले ही हुए हैं । 


भारतीय वच्ततज्ञान अपने सिद्धान्तों को श्रुति को कसौटी पर कस 
कर हो उन्हें विशुद्ध, सत्य तथा प्रामाणिक मानता है । तक-बुद्धि से 
विचारित तत्तवों को प्रामाणिकता अ्र॒त्यविरोधी होने पर ही 
स्वीकार की जा सकती है। श्र॒ति के प्रति इस समधिक 
आदर बुद्धि से प्रतारित आलोचक भारतीय दुशन शास्त्र को अन्धविश्वासी, 
युक्तिनिरपेक्ष सिद्धान्तों का प्रतिपादक (डाग्मेटिक) बतछा सकता है; पर यद्द 
कल्पना भी अन्य कल्पनाओं के समान सारदहीन है। तक का कोई अन्त 
नहीं है । वह स्वयं अप्रतिष्ठित है। तके से निश्चित सिद्धान्तों का खण्डन 


श्रुति और तके 
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अन्य प्बलतर तकों के द्वारा किया जा सकता है । भ्रतः केवल तक के 
आश्रय पर किसी तथ्य का निश्चय करना नितान्त अमात्मक है । साक्षात्क्ृत- 
धर्मा ऋषि जनों के प्रातिभ चक्षु द्वारा अपरोक्ष दृष्ट तथ्यों के राशि का ही 
दूसरा नाम श्रति या वेद है' । बेद के सामने परममेधावी शंकर, रामानुज 
जैसे विचारकों के भी मस्तक नत हो जाते हैं। अतः वेद का आश्रय लेना 
भारतोय तच्वज्ञान के अन्धविश्वास का सूचक नहीं है, अपि तु ऋषियों के 
द्वारा अनुभूत अपरोक्ष ज्ञान का सहारा लेना है। इसीलिए वाक्यपदीयकार 
भतेहरि ने आगम की प्रकृष्ट प्रशंसा को द्े। उनका कहना है? कि विभिन्न 
आगमदशनों की सहायता से प्रज्ञा विवेक को--सत्‌ असत्‌ , सार तथा निःसार 
के विवेचन को शक्ति को--प्राप्त करती है । अपने ही तक के अनुसरण करने से 
किन तत्वों का भन्वेपण किया जा सकता है? पुराण तथा आगम की 
सहायता के बिना जिस किसी तस्व की उत्प्रेक्षा करने वाले तथा वृद्धों के 
अनुपासक पुरुषों की विद्या कथमपि प्रसन्न नहों हो सकती। यदि वेद के 
आश्रय लेने से तक में किसी प्रकार की रुकावट द्वोती, तो उसे हम अमान्य्र 
बतलाते । परन्तु यहाँ तो बात दूसरी है। विशुद्ध तक-प्रणाली के सहारे 
निश्चित किये गये सिद्धान्तों की प्रामाणिकृता जाँचने के लिए दाशनिक छोग 





१ यननेनानुमितोप्यथ: कुशलंरनुमातृभिः । 
अभियुक्ततरे रन्येरन्यथ्रवोपपायते ॥ --वाक्यपदीय १।३४ । 
२ प्रत्यक्षेणानुमित्या वा यह्तृपायो न बुध्यते । 
एत॑ विदन्ति वेदेन तस्मात्‌ वेदश्य वेदता ॥ 
९ 
--सायणाचाय (तैत्ति० भाष्य भूमिका ) 
+ ढ़. ५ ५>५ 
३ प्रज्ञा विवेक लभते भिन्नरागमदशन: । 
कियद्वा शक्यमुन्नेतुं स्वतकंमनुधावता ॥ 
तत्तद्‌ उत््रेक्षमाणानां पुराणरागमेर्विना | 
अनुपासितबृद्धानां विद्या नातिप्रसीदरति ॥ --वाक्‍्यपदीय । 
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श्रति का ही आश्रय लिया करते हैं, क्योंकि जैसे ऊपर दिखलाया गया है 
श्रति योगज अनुभव के द्वारा उद्धावित सिद्धान्तों की रमणीय राशि है । 
अतः श्रुति के ऊपर दाशनिकों का यह पक्षपात डन्‍्हें अन्धविश्वासों नहीं 
बना सकता । 

भारतीय दर्शन पर अप्रगतिशील होने का आरोप मी उसी प्रकार 
आन्ति--मूलूक है। दार्शनिक विचारकों की मीमांसा के गहन विपय-- 
आत्मा, जगत, ईश्वर आदि--प्राचोन भले हों, परन्तु दार्शनिकों ने भिन्न भिन्न 
इृष्टियों से उनके विवेचन करने में पर्याप्त मौीलिकता दिखलाई है। ये परम- 
गहन विषय प्राचीन होते हुए भी नवोन हैं, क्योंकि इनकी गहनता सदा 
इन्हें नवीन बनाये हुए है। टीकाकारों ने व्याख्या छिखते समय अपने 
स्वतन्त्र अथवा प्रगल्म विचारों को प्रकट करने में अपनी निर्भीकृता सथा 
विचारस्वतन्त्रता प्रकट की है। अतः भारतोय दर्शन नितान्त प्रगतिशीछ 
है। उसने श्रति के कारागार में अपने को बद्ध कर जीवन के नवीन विषयों 
की विवेचना करने में कभी अक्षमता नहीं दिखकाई ह ।, अतः यह आरोप 
भी अनुपयुक्त ही सिद्ध होता है ।! 


५-भारतीय दशन के श्रेणीविभाग तथा कालविभाग 


हिन्दू ग्रन्थकारों ने भारतीय दर्शनों को दो विभागों में विभक्त किया 
हे--आस्तिक तथा नास्तिक । इस प्रसद्ग में व्यवह्ृत इन शब्दों की कल्पना 
एक विशिष्ट अथ में की गईं है। (१) साधारण 

“आस्तिक” का अर्थ बोलचाऊ की भाषा सें “आस्तिक' इंश्वर की सत्ता 
माननेवाले को तथा 'नास्तिक' उस सत्ता के 

निषेध करनेवाले को कहते हैं । परन्तु इस प्रचलित अर्थ में इन शब्दों का 
प्रयोग दुर्शनों के साथ नह्टीं किया गया है। आस्तिक दर्शनों में अन्तभक्त 
होने पर भो कर्म-मीमांसा कर्म की महद्दत्ता स्वीकार कर तथा फ़ के. छिए 
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“पूर्व! की कल्पना को प्रमाणयुक्त मानकर ईश्वर का निषेध करती है तथा 
सांख्य प्रकृति पुरुष के पारस्परिक संयोग से सर्ृष्टि कार्य की सुसम्पन्नता 
मानकर ईश्वर की आवश्यकता को स्वीकार करने के लिए उद्यत नहीं हे । 
बोद्ध जैन तथा चार्वाक दर्शनों के लिए ईश्वर सत्ता के निषेधक होने के हेतु 
“मास्तिक' शब्द प्रयोग उपयुक्त भले हो, पर मीमांखा तथा सांख्य का 
आस्तिक दुर्शनों फे भीतर अन्‍न्तर्भाव नितान्त अनुचित है। (२) पाणिनि 
ने इनकी शासत्रोथ व्याख्या अपनी अष्टाध्यायी में की है। “अस्ति परकोक 
इति मतियंस्यथ स आस्तिक:' अर्थात्‌ परछोक को सत्ता में विश्वास- 
शील पुरुष। आस्तिक, नास्तिक तथा देष्टिक शब्दों को व्युत्पत्ति 
'अस्ति नास्ति दिष्टं मति” (४४६० ) इस सूत्रसे ठक्‌ प्रत्यय के 
द्वारा सिद्ध मानी गई है । इस व्युत्पत्ति-छम्य अर्थ में व्यवहृत 
होने पर जैन तथा बोद्ध दर्शनों की भी गणना जास्तिकमतों में होने 
लगेगी, क्योंकि इन दुर्शनों में भी अन्य दर्शनों के समान कम सिद्धान्त 
अंगीकृत है तथा परछोक को सत्ता में इन्हें पक्का विधास है। इस दृष्टि 
से चार्बाक दर्शन ही नास्तिक दर्शन ठहरेगा। (३) पर यहाँ “आस्तिक! 
का प्रयोग पूर्वोक्त दोनों अथ्थों में न होकर एक तीसरे ही अर्थ में किया 
गया है। “आस्तिक” वह है जो वेद की प्रामाणिकता में विश्वास्र करे तथा 
'नास्तिक' वह है जो चेद को प्रमाणिकृता का कायल नहो कर उसका 
निन्दक है। मनु ने ('नास्तिको वेदनिन्दकः” मनुस्खति २।११ ) वेद निनदक 
को नास्तिक माना है। इसी अर्थ में इसका प्रयोग यहाँ किया गया है। 
वेद की प्रामाणिकता मानने से न्याय, वेशेषिक, सांख्य योग, मोमांसा तथा 
बेदान्त प्रधानतया आस्तिक दर्शन माने जाते हैं तथा वेद की प्रामाणिकता 
न मानने से चार्चाक, जैन तथा बोद्ध नास्तिक माने जाते हैं। इस दृष्टि से 
ईश्वर, वेद तथा परछोक को न माननेवाछा चार्वाक पक्का नास्तिक है। 


चार्वाक की नास्तिकता चतुरस्र हे । 
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परन्तु भारतीय दर्शनों का यह श्रेणी विभाग उतना युक्तियुक्त नहीं 
है। पाश्वरात्र संहिता, शेव संद्विता तथा शाक्त संद्विता में वेदिक तथा वेद 
बाह्य सिद्धान्तों का विचित्र सम्मिलन दहै। ब्द्यासूत्र के तकंपाद (२२) में 
बादरायण ने पाश्चरात्र तथा शेव सिद्धान्तों को अवेदिक मानकर इनका 
सप्रमाण खण्डन किया है। पाशञ्रात्र के अंश को शझ्ूराचायं खण्डनाव्मक 
मानते हैं, परन्तु रामानुजाचार्य के मन्तव्यानुसार सूत्रों में पाव्चरात्र का 
मण्डन किया गया है। इतना तो निश्चित सा प्रतीत ड्ोता दे कि पाशुपत 
तथा पाश्चरात्र के सिद्धान्त नितान्त वेद-सम्मत स्वीकार नहीं किये जाते थे। 
शिवमहिद्नः स्तोन्न में “त्रयो सांख्यं योगः पशुपतिमतं वेष्णवमिति! पद्मांश 
में पाशुपत मत तथा वेष्णवमत की त्रयी से प्रथक्‌ गणना करने का तात्पय॑ 
यही है । अतः तन्त्रमूलक दुर्शनों का निर्वाह पूर्वोक्त वर्गीकरण के स्वीकृत 
दोने पर कहीं न हो सकेगा। क्योंकि इनके सिद्धान्तों-( चतुब्यंह की 
कल्पना, आदि ) को वेदानुकूल न मानने पर भी कम सिद्धान्त, पुनर्जन्म, 
दुःखात्यन्त-निवृत्ति भादि अनेक सिद्धान्तों को वेदानुकूछता स्पष्ट हे। 
अतः इन आगम ग्न्‍न्थों के आधार पर निर्मित दर्शनों की डपपत्ति के लिए 
पूर्वोक्त आस्तिक तथा नास्तिक दर्शनों का श्रेणो विभाग नितान्त अनुपयुक्त है । 

इस अन्धथ के प्रथम खण्ड में श्रुति तथा गीता के आध्यात्मिक तत्त्वों 
का विवेचन है। द्वितीय खण्ड में चार्वाक, जैन तथा बौद्ध दर्शनों का 
वर्णन किया गया है जो सवंसाधारण में “नास्तिक' दुर्शन के नाम से 
प्रसिद्ध हैं । तृतीय खण्ड में उन घड्दुर्शनों--न्याय, वेशेषिक, सांख्य, 
योग, कमं-मीमांसा तथा वेदान्त--का विवेचच किया जायग्रा जो 
श्रतिमूछक होने से आस्तिक दर्शनों में सर्वश्रेष्ठ माने जाते हैं। इसके 
पश्चात्‌ चतुर्थ खण्ड में भक्ति की भव्य कल्पना को महत्त्व देनेवाले 
तथा आशगम की मूलभित्ति पर अवलूम्बित होनेवाले पाश्नरात्र, शीेव 
तथा शाक्त दुशनों के सिद्धान्तों का वर्णन किया जायगा। साधारणतया 


३२ भारतीय दशेन 


बोद्ध दर्शन के चार सम्प्रदायों--वैभाषिक, सोत्रान्तिक, योगाचार तथ॥१ 
माध्यमिक--में विभक्त होने से नास्तिक दर्शन भी आस्तिक दर्शनों के 
समान ६ प्रकार का होता है ओर इन्हीं बारह दर्शनों का विवेचन प्रचलित 
दर्शनपुस्तकों में उपलब्ध होता है। परन्तु आगममूलक दर्शनों का विवेचन 
न करना एक बढ़ी भारी चुटि है। भारतोय धर्म तथा सभ्यता निगमागम 
मूलक है, एक धारा है निगम मूलक और दूसरी है आगम मूलक। अतः 
इन द्विविध विचार-धाराओों से प्रभावित दर्शनों का निरूपण करना व्यापक 
दृष्टि से नितान्त उपयुक्त दे । 
काल-वि भाग 

भारतीय दर्शन के इतिहास को हम तवोन निश्चित कालों में बा: सकते 
हैं--( $) वंदिक काल--यह काल बड़े महत्त्व का है। इस काल में 
ऋणग्वेदीय तथा अथवंवेदीय संहिताओं में संकेतित तत्त्वोंका विकाश ब्राह्मण 
तथा भारण्यकों से होता हुआ उपनिषदों में पूर्व रूपेण सम्पन्न हुआ है। 
उपनिषदों में हम अनेक तत्तवों की पर्याठोचना पाते हैं। इन तत्त्वों का 
विवेचन आत्म-स्फूर्ति या प्रातिभ ज्ञान के बल पर इतनी सुन्दर रीति से 
किया गया है कि वे हमारे अन्तस्तऊर को स्पर्श कर जाते हैं। उपनिषत्‌- 
कालीन दाशंनिकों के विचारों के अध्ययन से स्पष्ट प्रतोत होता है कि उनके 
द्वारा चरम तत्त्व का साक्षात्कार किया गया था; अन्यथा उनके वणनों में इतनो 
तरूस्पशिता, रोचकत। तथा सरलता नहीों होती । 

(२) आदिम उत्तरवेदिक काहू--यद्द कार वेदिक धर्म के 
विरोध का युग है। डपनिषद्काल में ही अनेक वेद-विरोधी मतों को दुबी 
जबान हर्मे सुनाई पड़ती हे, परन्तु इतनी अस्फुटता से कि उनकी ओर 
हमारा ध्यान आकृष्ट नहों होता । परन्तु उपनिषदों के मद्त्वशाली युग के 
बीतते ही इन विरोधी दलों ने अपनो आवाज़ बुलन्द की; ये अपने मतों की 
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घोषणा उच्च स्वर से करने रंगे । इन विरोधो दलों में आजीवक तथा चार्वाक 
का प्रभाव थोड़े ही समय तक व्यापक था, परन्तु जैन तथा बौद्ध दर्शनों ने 
अपना प्रभाव इतना जमा लिया कि अवान्तर काल में ब्राह्मण दार्शनिकों 
से वे सदा टकर लेते रहे तथा साधारण जनता के प्रेम पातन्न होने से अपनी 
वृद्धि करने में क्ृतकाय हुए । 

(३ ) दशनकारू--इस काल को हम दो अवान्तर विभागों में बाँट 
सकते हैं--( क ) सूत्रकाल तथा ( ख् ) वृत्तिकाल । सूत्रकाल में न्याय तथा 
वेशेषिक, सांख्य तथा योग, मीमांसा तथा वेदान्त दुशनों के सूत्रों की रचना 
हुईं । उपनिषदों में सूचित तथ्यों को ग्रहणं कर दाशनिककों ने विभिन्न मतों की 
स्थापना इसी युग में की। सूत्रों की रचना का यद्द अभिप्राय नहीं है कि 
उसी समय से दर्शन का आरम्भ होता है, ग्रत्युत ये सूत्र अनेक शताब्दियों 
की आध्यात्मिक गवेषणा के परिनिष्ठित फलू-स्वरूप हैं। सूत्रों में पारस्परिक 
निर्देश उपलब्ध होते हैं । वेदान्त सूत्रों (३४४।१८ ) में मीमांसा का उल्लेख 
है, न्‍्यायसूत्र (अ० ३, आ० २ ) वेशेषिक सूत्रों से परिचित है। सांख्यसूत्र 
( पञ्चमाध्याय ) अन्य दुशनों के घिद्धान्त का निर्देश करता दै। इन सूत्रों के 
रचनाकाल के विषय में विद्वान्‌ छोगों के भिन्न-भिन्न मत हैं, परन्तु मोटे तोर 
से ४०० विक्रम पूच से २०० विक्रम पूव तक इनका निर्माण-काल स्वीकृत 
किया जा सकता दे । 

(ख) वृत्तिकाछ--सूत्रों की शब्दावली इतनी स्वल्प तथा निगृढ़ है कि 
वृत्ति को सहायता के बिना इसका अथ बोधगम्य नहीं होता । अतः भाष्य 
वार्तिक तथा टीका ग्रन्थों को रचना सूत्रों के रहस्य समझाने के किए इस 

थुग में की गईं | शबर तथा कुमारिल, वात्स्यायन तथा ग्रशस्तपाद, शड्भूर तथा 
रामानुज, वाचस्पति तथा उदयन--के आविर्भाव-काल होने का श्रेय इसी 
युग को प्राप्त हे। टोकाकार होने से इनकी रचनाओं की मौलिकता कम नहीं 


है, प्रत्युत मूल लेखक के समान ही ये भी नितान्त प्रामाणिक दें । इनकी. 
द््‌ 
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सहायता से प्राचीन आचार्यों के मतों का रहस्योद्धाटन ही नहीं होता, 
प्रत्युत अपने स्वतन्त्र मत को स्थापना कर ये तत्तद्दशंनों के सिद्धान्तों को 
विकसित करनेवाले हैं। ताकिंक युक्तियों के द्वारा प्रतिपक्षो के मत का खण्डन 
करना इस काल को विशेषता है। उपनिषद्‌ के पृष्ठों में स्फुरित तत्वों की तक 
के द्वारा स्थापना करना इस युग के लिए एक गोरव की चीज़ है । यद्द काल 
३०० विक्रमी से लेकर १५०० विक्रमी तक माना जा सकता है। 

भारतीय दर्शन के काल विभाग की यही सामान्य रूप-रेखा है । परन्तु 
पूर्वोक्त काठ विभाग एकदम नियमित तथा सुव्यवस्थित नहीं है। हमने 
इस ग्रन्थ में इन तीनों युगों के दशनों का परिचय दिया है। दूसरे परिच्छेद 
में श्रोत दर्शन के वर्णन रूप में वेदिक काछीन तत्वज्ञान के सम्मान्य 
सिद्धान्तों का संक्षिप्त निरूपण है। गीता, चार्वाकमत, जैन तथा बोद 
दर्शनों का क्षाविर्भाव दूसरे युग से सम्बन्ध रखता है जिन्हें भिन्न- 
भिन्न परिच्छेदों में वर्णन किया गया है। ग्रन्थ के तृतोय तथा चतुर्थ खण्ड 
में निरूपित दर्शनों का विवेचन तीसरे युग का विषय है। इस प्रकार इस 
लघुकाय ग्रन्थ में भारतीय दर्शन के विभिन्न युगों के विकास का संक्षिप्त 
परिचय डपस्थित किया गया दै। भिन्न-भिन्न कालों को आध्यात्मिक 
प्रवृत्तियों की चर्चा तत्तत्‌ स्थानों पर उचित रीति से की गई है। 


६--भारतीय दशेनों का विकास 

सत्यान्वेषण के प्रति भारतीय विद्वज्ननों का आग्रद्द अत्यन्त प्राचीन 
काल से चला आता है। 'सत” की उपलब्धि के विविध विभिन्न मार्गों 
वैदिक युग में को जिस सूक्ष्मता से तथा पुंखानुपुंखरूप से इन्होंने 
द्विविध प्रवृत्तियाँ- खोज निकाऊछा है वह वास्तव में विचारशोल पण्डित- 
है 0 सण्डली के आदर का विषय है। ऋग्वेद के अत्यन्त 
न प्राचीन युग से ही भारतीय विचारों में द्विविध भरवृत्ति 

तथा द्विविध लक्ष्य के दुशन हमें होते हैं। प्रथम प्रवृत्ति श्रतिभामूलक या 
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है| 


प्रशामूलक ( इनट्यूशनिस्टिक ) है जो ग्रातिमचक्षु के द्वारा तत्वों के 
विवेचन में कृतकाय होती है। दूसरी प्रवृत्ति तकमूलक ( रेशनलिस्टिक ) 
है जो तत्तों की समीक्षा के लिए तक या तार्किक बुद्धि के प्रयोग को नितानन्‍्त 
समर्थ मानती है। लक्ष्य भो दो प्रकार के हैं--घममं का उपाजन तथा ब्रह्म 
का साक्षात्कार । यदि ऋग्वेद के एक मदृषि प्रातिभ ज्ञान के बल पर जगत 
के मूऊ तत्त्व की व्याख्या करते हुए भद्वेत तत्व के अन्वेषण करने में समर्थ 
होते हैं--भानीदवातं स्वधया तदेकम्‌ (डस समय एक ही वस्तु वायु के 
बिना ही अपनी शक्ति से श्वास लेती थी, जीवित थी ), तो दूसरे महृषि की 
यद्द प्रोत्साहना तकमूलक प्रवृत्ति का उत्कृष्ट उदाहरण बतकाई जा 
सकती है--संगच्छध्व॑ संवद॒ध्व॑ सं वो मनांसि जानताम ( आपस में 
मिलो, किसो विषय का विवेचन करो तथा एक दूसरे के मन को जानो 

इन्हीं उभय प्रवृत्तियों का प्रभाव वेदिक युग में सर्वत्र दृष्टिगोचर होता है । 
वैदिक कमकाण्ड को विवेचना के लिए. तकमूऊक प्रवृत्ति के उपयोग 
करने पर मोीमांसा को उत्पत्ति हुईै। वेद के यज्ञयागादिकों में 
आपातत: उपलभ्यमान विरोधों के परिहार के लिए ताकिक बुद्धि के 
उपयोग करने से मीमांघा के मूलरूप का आविर्भाव हुआ। प्रज्ञामूलक 
तथा तकंसूलक--उभ्य प्रवृत्तियों के परस्पर सम्मिकन से डपनिषद्‌ 
के तस्व-ज्ञान का जन्म हुआ। ओपनिषद तच्वज्ञान का पयवसान आत्मा 
तथा परमात्मा. के एकोकरण को सिद्ध सानने वाले प्रज्ञामूछक वेदान्त 
में हुआ । . साथ हो साथ उपनिषद्‌ काल में शुद्ध तकमूलकू तत्त्वज्ञान 
का भो ऊदड्ापोह होता था जिध्से प्रकृति-पुरुष के द्वेत को स्वीकृत करने 
वाले सांख्य, व्यावहारिक योग, बहत्ववादी वेशेषिक तथा न्याय की उत्पत्ति 


अरलिफनन ५ सकल नम चने अफिणना-फिऔज अल्जण 


१ ऋगग्वेद---१०।१२९।२ । 
२ ऋणतेद--१०।१९१।२ | 
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कालान्तर में हुइं। कुछ दाशंनिकों ने वेद से सम्बन्ध-विच्छेद का निरपेक्ष- 
भाव से अपनी स्वतन्त्र ताकिक बुद्धि से तत्वों की समीक्षा की, जिसका 
परिणाम हुआ जैनियों का स्याद्वाद, बोद्धों का झन्यवाद ओर विज्ञानवाद 
तथा चार्चाकों का भूतात्मवाद। अतः उपनिषदों से ही सम्रग्न भारतीय 
दशनों का विकास सम्पन्न हुआ है। 
उपनिषदों के भनन्तर भारतोय तत्त्वज्ञान के विविध सम्प्रदायों की 
उत्पत्ति को कथा बड़ी मनोरम हैे। ओपनिषद तत्त्वज्ञान का पर्यवसान 
के तत्त्वमस्ति! मंत्र में था। इस मन्त्र के द्वारा उपनिषद 
0९ आओ के ऋषि लोग डंके की चोट भ्रतिपादित करते हैं कि त्वं 
विकास-क्रम है 
( जीव ) तथा तत्‌ ( ब्रह्म ) पदार्था में नितान्त एकता 
है। परन्तु उपनिषद्‌-पश्चात्‌ युग की विषम समस्या थी कि इस तत्त्व का 
साक्षात्कार किस प्रकार किया जाय । कुछ दाशनिक छोग कहने छगे कि 
विभिन्न गुणवाल्रे पुरुष तथा प्रकृति--जीव तथा भौतिक जगत्‌--के परस्पर 
गुर्गों के दीक-ठीक न जानने से हो (अनात्मख्याति) यह संसार है और प्रकृति 
तथा पुरुष के यथा रूप को जान लेने पर तत्‌-त्व॑ की एकता सिद्ध 
होती है। इस ज्ञान का नाम हुआ सम्यक ख्याति-सांख्य। परन्तु केवल 
' बोड्िक साक्षात्कार से काम नहीं चलता देख उसे व्यावहारिक रूप से प्रत्यक्ष 
करने की आवश्यकता प्रतीत होने लगी । इस आवश्यकता की पूत्ति ध्यान- 
घारणा की व्यवस्था करने वाले योग से हुईं । इस प्रकार सांख्य-योग एक 
ही तत्व ज्ञान के दो पक्ष हैं--बौद्धिक पक्ष का नाम है सांख्य तथा व्यव- 
हार-पक्ष को संज्ञा दे योग | अनन्तर जीव-जगत्‌ के यथार्थ निर्धारण के छिए 
इनके गुणों ( विशेषों ) की छानबीन काना नितान्त आवश्यक हुआ। इस 
आत्मा तथा अनास्मा के गुण विवेचन के लिए व शोषिक की उत्पत्ति हुई; परन्तु 
' बस्तु रूप का विवेचन ज्ञान-प्राप्ति की परिष्कृत पद्धति के अभाव में सुसम्पन्न 
नहीं हो सकता । भतः इस ज्ञान की शास्त्रीय पद्धति के निरूपण के लिए न्याय 
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का जन्म हुआ। परन्तु न्याय के शुद्ध तक पर अवलम्बित होने से यह 
भावना बद्धमूछ हो गई कि केवल शुष्क्र तक की सहायता से आत्म-तरव 
का यथाथ साक्षात्कार नहीं हो सकता। अत: विचारकों ने श्रति को ओर 
अपनी दृष्टि फेरी । “वेद को छोट जावो”--इस सिद्धान्त का प्रचार होने 
लगा। दाशनिकों ने वेद के कमंकाण्ड की विवेचना करना आरम्भ कर दिया 
ओर इस विवेचन का फल हुआ सीमांसा का डद्गबम। परन्तु मानवों की 
आध्यात्मिक प्रवृत्तियाँ केवल कम को उपासना से तृप्त नहीं हो सकीं। अत: 
अगत्या ज्ञानकाण्ड की मीमांसा होने रूपी जिसका परयंवसान “वेदान्त' 
में हुआ। इस प्रकार ओपनिषद 'तत््वमसि” महावाक्य को यथार्थ ब्याख्या 
करने के छिए पूर्वोक्त क्रम से पडद॒शरनों की उत्पत्ति हुई। 


अब जैनघर्म तथा बौदछूधर्म की ओर दृष्टिपात कीजिए । इन्हें 
भओोपनिषद परम्परा से बहिसुंक्त मानना नितान्त अनुचित है; ये उस 
परम्परा तथा विचारधारा को रोकनेवाले स्वतन्त्र 

बौद्धदशीन का उदय दर्शन या धर्म न थे, प्रत्युत परिस्थिति तथा परि- 
वतन के वश उस परम्परा में उत्पन्न होने वाली 

चुराइयों तथा च्रुटियों को दूर करनेवाले सुधारक सम्प्रदाय थे। डप- 
निषद्‌-पश्चात्‌ युग की समस्या--ब्रह्म का साक्षात्कार कैसे किया जाय ! 
के उत्तर में गौतम बुद्ध का कहना था कि इस विषम संसार के 
स्रावागमन की जननी तृष्णा के उच्छेद करने से तथा अखिल स्वाथ- 
परायणता तथा जनन-मरण के प्रधान कारणभूत आस्मा के अस्तित्व में 
विश्वास न करने से तथा सुन्दर सात्तिक जीवन व्यतीत करने से । “ऋते 
श्ञानानन मुक्तिः--ज्ञान के बिना मुक्ति नहीं हो सकतो--यह सिद्धान्त 
जुद्ध को भी मान्य था, पर आचार की सहायता से शरीर की शुद्धि बिना 
किये मनुष्य ज्ञान की उपलब्धि का अधिकारी नहीं होता। अतः बुद्ध ने 
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आचार-मार्ग पर हद्वी विशेष ज़ोर दिया है और जगत के मौलिक तत्वों के 
अनुसन्धान को समय का दुरुपयोग बतलाया है। 
जैनधर्म के भाचारय॑ तीथंडूरों के सामने भी वही आचार-विषयक 
व्यवहारिक समस्या थी जिसके सुलझाने के लिए उन्‍होंने अपने तत्त्वज्ञान 
का अन्वेषण कर निकाछा। जैनदशन सत्य की 
जैनदरशन की उत्पत्ति सापेक्षता का पक्षपातो है। उसका निश्चय हे 
कि सत्य की खोज में लगनेवाले समग्र दशेन 
“आंशिक सत्य! की ही प्राप्ति में क्ृतकाय॑ हुए हैं ; अतः वे 'विकलादेश' हैं। 
केवल जैन दर्शन नय ( वस्तु का एक दृष्टिकोण ) तथा स्वथाद्वाद ( वस्तु 
सम्भवत: है या नहीं है या अव्यक्त है--आदि सिद्धान्त ) के पक्षपाती होने 
से सत्य के समस्त स्वरूप का विवेचक है। अतः वह 'सकलादेश? है। 
इस प्रकार वस्तु-तत्त्व के नानात्मक होने के इस सिद्धान्त को “अनेकान्तवाद? 
के नाम से पुकारते हैं। इस अनेकान्तवाद के ऊपर जैनधर्म का समस्त 
आचार मार्ग अवलम्बित है। 
इस भ्रकार श्रुति से विभिन्न दुशनों की उत्पत्ति हुईं। ऊपर निर्दिष्ट 
विकासक्रम ऐतिहासिक न हो कर, ताकिंक है। उपनिषदों से किन शता- 
दिदयों में भारतीय दर्शन के विभिन्न सम्प्रदायां का 
विकास सम्पन्न हुआ, इसे हम ठीक-ठीक नहीं बतला 
सकते । हम इतना ही कह सकते हैं कि इन पघम्प्रदायों 
का विकास समानानतर रूप से होता रहा। उपनिषदों के पश्चात्‌ इन 
सिद्धान्तों का ऊहापोह विशेष मात्रा में होता रहा। अनन्तर इन्हें सूत्ररूप में 
एकत्र करके अत्येक दुशन के मूलभूत ग्रन्थ की रचना की गईं। इन सूत्रों 
में स्वमत प्रतिपादुन के साथ-साथ परमत का खण्डन भी सूक्ष्मरीति से किया 
गया मिलता है। न्याय सूत्रों की रचना महर्षि गोतम ने की, वेशेषिक 
सूत्रों की कणाद ने, सांख्य-सूत्रों की कपिल ने; योगसूत्रों की पतअलि ने, 


दाशनिक साहित्य 
का विकास 
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कममीमांसा सूत्रों की जैमिनि ने तथा वेदान्त सूत्रों का निर्माण किया 
बादरायण व्यास ने। ये महर्षिगण तत्तत्‌ दर्शनों के सिद्धान्तों के केवछ 
सूत्रकार हैं, मूल प्रवर्तक नहीं । क्योंकि इन दुशन सूत्रों की रचना के बहुत 
पहिले ही इन दशनों के सिद्धान्त की उत्पत्ति हो चुकी थी। सूत्र अत्यन्त 
सूक्ष्म रूप में लिखे गये हैं। आरम्भ में मौखिक व्याख्या की सहायता से 
ये बोधगम्य होते थे। बिना व्याख्या के सहारे इनका समझना नितान्त 
दुरूड व्यापार है। अतः कालान्तर में इनके ऊपर व्याख्या-प्रन्थों का 
निर्माण हुआ जिन्हें 'भाष्य” कहते हैं। भाष्य के ऊपर 'वार्तिक' तथा 
व्याख्या अ्न्थों की परम्परा मूछ सूत्रों को सुबोध बनाने तथा विपक्षियों के 
द्वारा किये गए आक्षेपों के निराकरण के उद्देश्य से लिखी गईं। इस प्रकार 
दाशनिक साहित्य की महतो श्री वृद्धि सम्पन्न हुई है। 


कभी-कभी एक ही सूत्र ग्रन्थ पर आपस में विरोधी भाष्य ग्रन्थों का 
निर्माण हुआ है जिससे मूल सूत्रों का तात्पयं समझना नितान्त कठिन 
कार्य हो जाता हैे। बादरायण के अह्मसूत्र पर ऐसी दी परस्पर विरोधी 
भाष्य ग्रन्थ निर्मित हुए हैं जिनमें शाह्रभाष्य अद्वेत का, रामानुजभाष्य 
विशिष्टाद्नेत का, मध्वभाष्य द्वेत का, निम्बाक भाष्य द्वेताद्वेत का तथा 
वल्‍्लभभाष्य शुद्धाद्वेत का प्रतिपादक है । इन विभिन्न भाष्यों पर भी 
कालान्तर में सिद्धान्तानुकूल वृत्ति ग्रन्थों की रचना होती रही है जिसके 
कारण वेदान्त दुशन का साहित्य भारतीय दुशंन साहित्य के इतिहास में 
सबसे बढ़ा, विशाल तथा महत्त्वपूर्ण हे। वेदान्त के अनन्तर ग्रन्थ-सम्पत्ति 
के अनुरोध से न्‍याय का नम्बर जाता है। इन दशनों के महत्त्वपूर्ण अन्थों 
का वर्णन अत्येक सम्प्रदाय के सिद्धान्त-विचेचन के पहले संक्षेप रूप 
से किया जायगा। 


ऊपर निर्दिष्ट पडदशन के सिद्धान्तों में पार्थक्य होने पर भी कतिपय 


४० भारतीय दशेन 


अंशों में उनमें समानता दीख पढृती है। द्विन्दू दाशंनिक अधिकार-भेद्‌ 
से दशन-भेद को चरिताथंता स्त्रीकृत करते हैं। 
मनुष्य का मानसिक विकास निसगंतः भिन्न-भिन्न श्रेणी 
का है। सब मानवों की विचारधारा एक ही प्रवृत्ति 
को लेकर भवृत्त नहीं होती। दर्शन के व्यावहारिक द्वोने से यह प्रत्यक्ष हे कि 
मनुष्यों के बोछ्धिक विकास के अनुरूप ही दुशनों का निर्माण होना चाहिए । 
इसका ध्यान भारतीय दर्शन में खूब अच्छे ढंग से रखा गया है। दर्शन 
का विकास स्थूल से आरम्म कर सूक्ष्म को ओर बढ़ने में है। सबसे स्थूल 
तथा प्रत्यक्षगम्य वस्तु है--यह जगत्‌ तथा इसका अनुभव । अतः जगत्‌ के 
अनुभव को व्याख्या, उसके विश्लेषण करने में प्रवृत्त होने से न्‍्याय-वेशेषिक 
की गणना स्व-प्रथम की जाती है। अनन्तर सांख्य-योग की गणना है 
जो मानस अनुभव तथा मानसिक प्रक्रिया के वर्णन में विशेष रूप से 
व्यस्त हैं। मीमांसा तथा वेदान्त का स्थान इन दोनों दुर्शनों के अनन्तर 
है। मोमांसा धर्म का तथा वेदान्त परमात्मतत्त का अत्यन्त।सूक्ष्म विवेचन 
प्रस्तुत करता है। इस कार षडदशशनों की तीन श्रणियाँ मानी जाती हैं-- 

(१) न्याय तथा वेशेषिक; (२) थांख्य तथा योग (३) कममीमांसा 
( मोमांसा ) तथा ज्ञानमीमांसा ( वेदान्त )। परस्पर विभिन्नता के सद्भाव में 
भी इनमें विशेष समानता हे जिसका वर्णन किया जा रहा है । 


७--भारतीय दर्शनों की पारस्परिक समानता 
किसी देश का विचारशासत्र उस देश की सभ्यता ओर संस्कृति का सब 
से मृज्यवान पदाथ द्ोता है। डस देश के धार्मिक तथा सांस्कृतिक वाता- 
वरण का प्रभाव विचारशाखत्र की विभिन्न धाराओं पर निश्चित रूप से पड़ता 
डै। अतः किसी देश में उत्पन्न होने वाले विचारशासतत्र के विभिन्न सम्प्रदाय 
आपस में छिद्धान्तों की फ्थक्ता भले ही दिखलावें, परन्तु वातावरण में 
समानता होने के कारण से इन सम्प्रदायों के मतों में अनेक समानभाव 


९ जि 
षड्दशन का श्रणी 
विभाग 
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इृश्टिगोचर होते हैं। इसी कारण भारतीय दाशनिक सम्प्रदायों के भी भनेक 
सिद्धान्तों में एकता दरष्टिगोचर हांती है । 
सब से बड़ी विशेषता भारतीय दर्शनों को यह है कि उनका उद्देश्य 
व्यावहारिक है। जनता की आछि-व्याधि-प्रपूरित विषम दैनिक जीवन 
हट कर वे किसी शान्त, नोरव, काल्पनिक 
जगत्‌ में विचरण नहीं करते । विपद्गस्त प्राणियों 
को विपत्ति से सदा के लिये मुक्ति प्राप्त करा देना उनका प्रधान लक्ष्य है। 
उनका लक्ष्य मानसिक कोतूहल का निराकरण मात्र नहीं है, अपि तु ऐसा 
जोवन व्यतोत करना सिखलाना है जो राग-द्धंष के तुमुझक हन्द युद्ध से 
बहिष्कृत होने के कारण नितान्त आदरणीय और स्प्टद्रणीय है । 
इस व्यावहारिक उद्देश्य का कारण यह दे कि भारतीय दशन वर्तमान 
जीवन के आध्यात्मिक असन्तोष के ऊपर अवलूम्बित है। भारतीय दशन 
को नेराश्यवाद के छाञ्छन से बचाते हुए हमने ऊपर 
दिखकाया है कि यद्द नेराश्यवाद आरम्मिक है, आव- 
सानिक नहीं। चर्तमान से असन्तोप, दिन-प्रति दिन की दुःखद घटनाओं से 
आध्यात्मिक नेराश्य, विचारशासत्र का जनक होता है; इस सिद्धान्त का प्रति- 
'पादन हम पहले ही कर चुके हैं। दुःखमय वतमान से असन्‍्तोष हुए बिना 
सुखमय भविष्य की कल्पना दुराशा-मात्र है। इसोलिये भारतीय दशन के 
सम्प्रदाय इस मौलिक प्रश्न को लेकर आगे बढ़ते हैं। बुद्ध ने निरतिशय 
गाढ़ समाधि के बल पर जिन चार 'आरय॑ सत्यों' को खोज निकाला वे समश्र 
सम्प्रदाय में उसी प्रकार माननोय हैं। व्यास" तथा विज्ञान भिक्षु" का यह 
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व्यावहारिक उद्देदय 


वरतमान से असन्तोष 
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१, यथा चिकित्साशास्र चतुव्यूहम्‌--रोगो रोगहेतु: आरोग्य भषज्य 
मिति | एवशिदमपि शास्त्र चतुव्यूहम्‌ | तदू यथा संसारः संसारहेतु मोक्षो 
मोक्षोपाय इति । व्यासभाष्य २।१५ । 

२. सांख्य प्रवचन भाष्य ए० ६ । 


४२ भारतीय दशन 


कथन नितान्‍्त सत्य है कि भ्रध्यात्म शाख चिकित्सा शाख के समान चतुब्यह 

जिस प्रकार चिकित्सा शास्र रोग, रोग-निदान, आरोग्य, तथा 
मेषज्य--इन चार तथ्यों के यथाथे निरूपण में प्रवृत्त होता है, उसी प्रकार 
अध्यात्म-शाखत्र दु:ख, दुःख हेतु, मोक्ष तथा मोक्षोपाय--इन सिद्धान्त-चतुष्टय 
को मूलभूत मानकर इनकी व्याख्या में यथाशक्ति प्रयलशील रहता है।। इस 
जगत के कार्य-कछाप पर दृष्टिपात करने पर विवेकी जन इसी निश्चय पर 
पहुँचते हैं कि यद्ट संघार नितान्त दुःखमय दे तथा दुःख ही परम सत्य-भूत 
पदार्थ दे) । यह पहिला सत्य है । दूसरा सत्य इस दुःख का कारण द्वष्टा तथा 
इश्य का संयोग है ( यो. सू. २१७ )। तीखरा सत्य यह है कि इस दुल्ख का 
आत्यन्तिक निरोध ( रोकना ) है और अन्तिम सत्य इस निरोध के मार्र की 
व्याख्या करने में है। इस प्रकार भारतोय दर्शन दुःख-सत्ता को इस जगती 
तल पर विद्यमान मान कर अवश्य प्रवृत्त होता है, परन्तु वह वहीं समाप्त 
नहीं हो जाता। प्रत्युत भागे बढ़कर उसके जआत्यन्तिक्‌ निवारण का मौछिक 
उपाय खोज निकालता है। सांख्य कारिका के आरम्भ में विचार शास्त्र की 
प्रवृत्ति का यही कारण बतलाया है । इस प्रकार भारतीय दुशन के प्रत्येक 
सम्प्रदाय में वतमान दशा से असनन्‍्तोष प्रकट कर उसके सुधारने को प्रवृत्ति 
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साधारण रूप से पाई जातो है। भारतीय संस्कृति में निराशाबाद के 
अभाव का साहित्यिक अ्रमाण भी है । संस्कृत-नाटकों में दुःखान्त-नाटक 
(ट्रेजीडी) का अभाव है। संस्क्रत नाटककार मनुष्यमात्र के हृदय में आशा- 
संचार के उन्नत भावना से प्रेरित होकर दुःखमय अन्त दिखलाने की कभी 


कल्पना ही नहीं करता । नाटक के भीतर दुःखमयो घटनाओं का प्रदर्शन 
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१. दुःखमेव सब विवेकिन: । हेये दुःखमनागतम | 
“योग सूत्र २१५, १६ ॥ 


२, दुःखत्रयामिघाताजिज्ञासा तदपघातके हेतौ । 
“+सां० का० १ का० 
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करने पर भी वह्द अन्त में इन्हों घटनाओं को सुखमयो आनन्द-वर्धिनी 
घटनाओं के रूप में परिवर्तित करने में तनिक नहीं द्विचकता । 

मनुष्य स्वभाव से ही आशावादी है। निराशवाद को कालिमा उसके 
जीवन तथा विचार के नभो-मण्डल को क्षण भर के लिये भले ही दूषित 
कर दे परन्तु आशावाद की नेसर्गिक प्रवृत्ति इस 
कालिमा को बहुत शीघ्र धो डालने में समर्थ होती है । 
क्रान्तदर्शी कविजनों की तथा सिद्ध पुरुषों को दृष्टि 
ने इस तत्त्व का प्रत्यक्षीकरण बहुत ह्वी पहिले कर लिया था कि इस विश्व में 
अव्यवस्था के लिये तनिक भो स्थान नहीं हैं। प्रत्युत सत्र व्यवस्था ने 
अपना साम्राज्य जमा रखा है। यह जगत्‌ व्यवस्था-नतंक्री की मनोरम 
ऱ्शाला है जिसकी छोटी से छोटो चीज़ भी यदच्छा से प्रवृत्त नहीं होती, 
प्रत्युत एक व्यापक नियम के वशीभूत होकर अपने जीवन का विस्तार 
करती है। दिन के अनन्तर रात का आगमन, नित्य प्रात:काल सुवर्णमय 
रश्मिभ्रों को छिटकाते हुए पूच क्षितिज पर भगवान्‌ सविता का मंगलमय 
उदय, रात्रि के समय रजतरश्मिओं को विस्तार करने वाले सुधाकर 
का जआविभांव तथा क्रमश: बुद्धि ओर हास आदि प्राकृतिक दृश्यों को 
निरीक्षण करने वाले वेदिक ऋषियों के हृदय में यह विश्वात्र स्वाभाविक 
रीति से उत्पन्न हो गया कि इस जगत्‌ के मूल में व्यवस्था का -सिद्धान्त कार्य 
कर रहा है। ऋग्वेद के ऋषियों ने इस अपरिवतेनीय. नैतिक व्यवस्था 
को 'ऋत! की संज्ञा दी है। इस जगत में सबसे प्रथम उत्पन्न होने वाला 
यही 'ऋत” ही है। 'ऋतं च सत्यं चाभीद्धात्तपसो<ध्यज्ञायत” ( ऋण वे० 
१०।१९०११ ) ऋत की उत्पत्ति पहले हुई, तदनन्तर सत्य का आविभाव सम्पन्न 
हुआ । भारतीय दाशंनिकों ने इसो “ऋत!” के सिद्धान्त को भिन्न २ रूपों में 
अपनाया है। वेदिक कार्यकाप अनुष्ठान किये जाने पर सर्वथा लुप्त नहीं 
दो जाते, प्रत्युत एक “अपूर्य” की सृष्टि करने में वे समर्थ होते हैं। यही 


नेतिक व्यवस्था में 
विश्वास 


शड भारतीय दशेन 


अपूर्व फलोत्पत्ति का प्रधान कारण है। अतः मीमांसा ने ऋत को ही 'अपू्! 
के रूप में अंगीकार किया है। न्याय-वेशेषिक में “अदृष्ट! की कल्पना का 
मूल आधार 'ऋत? को यही वेदिक कल्पना हे 
जगत्‌ की नैतिक सुव्यवस्था का मूछ कारण है कर्म सिद्धान्त, जिसे 
अ्र्येक दर्शन स्वीकार करता है। जो कुछ कार्य दम अपने प्रयत्न से करते हैं, 
उसका फल अवश्य उत्पन्न होता है, उसका नाश कथमपि 
कम विद्वान्त नहीं होता ( कृतप्रणाश ) और जिस फल को हम इस समय 
भोग रहे हैं वह पूर्वजन्म में किये गए कम का ही परिणाम हे--बिना कारण 
उद्धृत होनेवाला नहीं है (कृताभ्युपगम) । कमंसिद्धान्त का यही त व्पय है कि 
इस विश्व में यदच्छा के लिए कोई भी स्थान नहीं, सर्वत्र नेतिक सुब्यवस्था 
का साम्राज्य विराजमान है।, कर्मसिद्धान्त के अंगीकार करने से मनुष्य के 
आन्तरिक शक्तियों के विकाश के लिए उसे पर्याप्त अवसर मिलता है। 
कर्मसिद्धान्त को उत्पत्ति उपनिषद्‌ काल में हुईं थी और वेदमूछक दशशनों 
के समान जैन तथा बोझ दु्शनों ने इस सिद्धान्त को वहीं से ग्रहण किया है । 
संसार के जितने बन्धन हैं उनका एकमात्र कारण है भ्विद्या | 
अविया से ही इस जगत्‌ में प्राणीमात्र का जन्म-मरण हुआ करता है तथा 
वह अपने को विपुल क्लेशों का भाजन बनाये हुए 
अविद्या से बन्धन है, इस सिद्धान्त को भारतोय दर्शन के समस्त सम्प्र- 
है 3 दाय एक रूप से स्वीकार करते हैं। विद्या के 
स्वरूप निरूपण में भी सर्वत्र ऐकमत्य है। योग सूत्रों 
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१. (क) पुण्यो वे पुण्येन कर्मणा भव॒ति पापः पापेनेति। 
--बृह ० उप० ३॥२॥१३. 


(ख) योनिमन्ये प्रपयन्ते शरीरत्वाय देद्दिनः | 
स्थाणुमन्येडनुसंयन्ति यभा-कर्म यथा-श्र॒तम्‌ 0 
“-कठ उठप० २७५७, 
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के अनुसार अनित्य, अशुचि, दुःख तथा अनात्मा को क्रमशः नित्य, शुचि, 
सुख तथा भात्मा मान बेठना शअविद्या कहलाता है ( अनित्याशुचि- 
दुःखानात्मसु नित्यशुचिसुखात्मख्यातिरविद्या यो० सू० २५ )। यह अविद्या 
दो अन्य समस्त अस्मिता, राग, द्वेष तथा अभिनिवेश-क्लेशों को जननी 
है। वस्तु के यथाथ स्वरूप का अनिर्धारण भ्रविद्या का सामान्य लक्षण है । 
समस्त दाशनिक ज्ञान की सहायता से इस अविया के निराकरण 
करने को युक्तियों को बतछाते हैं। ज्ञान ही मुक्ति का एकान्त उपाय है 
ऋते ज्ञानात्न मुक्ति:--यह औपनिषद सिद्धाग्त सबको समभाव से मान्य है। 

तत्त्व ज्ञान के साधन से केवल मानसिक कोतूहल की निवृत्ति ध्येय 
नहीं है, अपि तु उसका डपयोग व्यावहारिक जगत्‌ के तापत्रय--आध्या- 
त्मिक, आधिभोतिक तथा आधिदेविक सन्‍्तापों--से 
सदा के लिए प्राणीमात्र को छुटकारा ग्राप्त कराने में है, 
इस सिद्धान्त का प्रतिपादुन ऊपर किया जा खुका है | इसी कारण जैनधर्म के 
के क्ाचायों की संज्ञा 'तीथेडर' है। इस शब्दु का अथ है नदी के ऊपर उस 
पार जाने के लिए मार्ग का निर्माण-कर्ता। इस अभिधान की उपयुक्तता इस 
कारण से है कि साधन-मार्ग के उपदेशक आचायंगण इस आधिव्याधि- 
प्रप्रित भवसागर से पार जाने के लिए साधनभूत तत्व ज्ञान की साधना 
की शोभन शिक्षा देते हैं। मनुष्यमात्र का जीवन जिन ध्येयों को आगे 
रखकर प्रवृत्त - होता है, उन्हें शाख्रोय भाषा में पुरुषार्थ कहते हैं। 
हिन्दू धर्म के अनुसार पुरुषार्थ चार प्रकार के होते हैं--धर्, अर्थ, काम 
तथा मोक्ष । इनमें मोक्ष सबसे श्रेष्ठ माना जाता है। विचारशाखरूपी 
कल्पतरु का मोक्ष ही अम्ृतफल देै। मोक्ष के विषय में एक विचित्र 
धारणा फैली हुई है कि इसकी प्राप्ति का स्थान यह शरीर नहीं 
है। परन्तु वस्तु स्थिति ऐसो नहीं है। अधिकांश दुशनों में इस जन्म में 
ही ताप-सन्ताप से आत्यन्तिक निवृत्ति प्राप्त कर लेना--जोवन्मुक्ति--चरम. 


मोक्ष 
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लक्ष्य स्वीकृत किया गया है। यह नितानन्‍्त दूरस्थ आदर्श अवश्य है, परन्तु 
ऐसा नहीं है कि इस जन्म में साध्य न हो सके । मानव जीवन का लक्ष्य 
काल्पनिक परलोक में दुःख-निव्रत्ति न होकर जोते जी इसी देह में उस 
आदर्श की करने में हे। जैन, बोछू तथा वेदान्त आदि पषडदर्शन 
जीवन्मुक्ति को भी जीवन का लक्ष्य बतछाते हैं। विशिष्टाद्वेत' भादि 
चेष्णव दर्शनों में भी यद्यपि जीवन्मुक्ति का जादुर्श माननीय नहीं है, तथापि 
तत््वज्ञान के साधन से भात्मा ऐसी उन्नत अवस्था में पहुँच जाता हे 
जिसमें जोवन का उद्देश्य ही साधारण कोटि से बदल कर एक महत्त्वपूर्ण 
चैशिष्व्य प्राप्त कर लेता है। जोवन्मुक्ति का आदर्श उपनिषदों को बहुमूल्य 
देन है। कठोपनिषद्‌ (२॥३। १४ ) ने स्पष्ठ शब्दों में प्रतिपादित किया 
है" कि जब हृदय में रहनेवाले समग्र कामनाओं का नाश हो जाता है, तब 
मनुष्य अमरत्व को ग्राप्त कर लेता है ओर यहीं उसे ब्रह्म की उपलब्धि 
हो जाती है। मोक्ष के ध्येय के विषय में दार्शनिकों में मतैक्य होनेपर भो 
उसके स्वरूप के विषय में पर्याप्त मतवैषम्य दे । कुछ दाशंनिक्र ( न्याय 
तथा वैशेषिक ) मोक्ष को उन्नत अवस्था में केवल दुःख की निवृत्तिमात्र मानते 
हैं ( अभावात्मक ), परन्तु अन्य दार्शनिर्कों ( मीमांखा, वेदान्त, जेन तथा 
महायान बोद्ध ) के मत में उस समय भाननद की उपलब्धि निश्चित रूपेण 
होती है ( भावात्मक ) 


मोक्ष की प्राप्ति के विभिन्न उपायों में, जो अनेक दर्शनों ने बता रक्‍्खा 


०.० >............०-...०........... ०... -.ल.......-००००-०-न»नननननन थम लि ननक नाना न "लत -ललनननानभ जा या क्‍लकनिय->+...+5००+>+++०«++“+न्‍नेन्‍रौननानीन-+-क्‍+7++०+++० “बनी तन “+र++ जे जमजननन>«»- >म०%७-० 


_>कबमननननननननननना +भए ए भगाए 


१ द्रष्टव्य श्रीभाष्य ४। १। १३. 
२ यदा सर्व विमृच्यन्ते कामा हयस्य हृदि स्थिता: । 
तदा मर्त्योज्यम्तो भवत्यत्र ब्रह्म समइनुते॥ 
“+कठ उप० २।३।१४. 


उपो द्ात है. 


है, एक विचित्र एकता के भाव दृष्टि गोचर होते हैं। विचारशासत्र सिद्धि 
के द्वार तक पहुँचा कर विरत द्वो जाता है। इस द्वार के भीतर 
प्रवेश करने के लिए साधना की नितान्त आवश्यकता है । 


मोक्षमाग 
हम छोग गाढ़ अन्धकार से परिप्रित इस संसार में अपने गन्तव्य स्थानों 
को जाने के लिए अपने-अपने रास्ते टटोल रहे हैं। दर्शन शास्त्र उज्ज्वल 
प्रकाश की किरणों को दिखलाकर हमारे लिए मार्ग को सूचना देता है, परन्तु 
केवल शुष्क ज्ञान हमें लक्ष्य प्राप्ति में कथ्मपि सहायता नहीं दे सकता। 
सुविचारित ओषध भी क्या नाममात्र से आतुर पुरुष को रोग से उन्समुक्त 
करने में समर्थ हो सकती है ? उसके लिए चाद्दविए काल्पनिक तत्त्वज्ञान को 
व्यावहारिक रूप में परिवर्तन करना । इसका वणन योगसूत्रों में पूर्णरूपेण 
किया गया है। योगदर्शन में वर्णित प्रक्रियायें भारत के प्रत्येक दर्शन को | 
सर्वथा मान्य हैं। बौद्धध्म में मोक्षोपयोगी त्रिविध साधनों में समाधि 
विशिष्ट साधन के रूप में स्वीकार की गई है! । जैन धर्म 'सम्यक्‌ चारिश््य! 
के लिये यम, नियम तथा ध्यान को सबसे अधिक महत्त्व देता हे! । नन्‍्याय- 
दर्शन में भी योगिक प्रक्रियायें आत्म-साक्षात्कार के लिये अत्यावश्यक 
बतलाई गई है? । सांख्य-दुर्शन में इन प्रक्रियाओं की स्वीकृति स्वतः सिद्ध 
है। वेदान्त-दशन में भी ज्ञान के आन्तरिक साधन रूप में योगसम्मत यम, 
नियमादि का उपयोग स्वीकार किया गया है, यद्यपि उनकी कल्पनाओं में कुछ 
पार्थक्य दश्गोचर होता है” । इन दर्शन के अनुयायियों का यह दृढ़ विश्वास 
है कि तक के द्वारा सिद्ध किया गया दाशनिक सिद्धान्त तब तक हमारे अज्ञान 
को दूर करने में समथ नहीं हो सकता, जब तक उसे हम भाव्मसात्‌ न कर ल 


१, द्रष्ग्य--दीघ निकाय (द्विन्दी अनुवाद)--छ० २८-२९ | 
२. तत्त्वार्थसूत्र ९५३९-४६ । 


३. न्याय सूत्र--अध्याय ४, आहिक २, सूत्र ३८-४८ । 
४. वेदान्तसार पृ० ४७-५० | 
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ओर इसके लिये इन तत्तवों का निरन्तर अविच्छिन्न रूप से अभ्यास तथा 
मनन आवश्यक है। हमारे व्यावद्दारिक जीवन के ऊपर अविद्या, राग तथा 
देप का तमोपटल ' इतना गाढ़ है कि ज्ञानतत्त के निरन्तर मनन तथा 
अभ्यास के बिना वह छिलन्नभिन्न नहीं किया जा सकता । इस्लीलिये भारतीय 
दुशन में तक सिद्ध तत्तवों के ऊपर निरन्तर गाढ़ मनन तथा निद्ध्यासन की 
बात स्वोकार को है । 

उपनिषद्‌ का कहना है कि प्राणीमात्र के जोवन-यापन के हेतु दो मार्ग 
हैं...प्रेयोमाग तथा श्रेयोमार्ग । प्रेयोमार्ग में मनुष्य जापाततः रमणोय 
विषयों की ओर आक्ृष्ट होकर संसार में प्रवृत्त होता है। इस प्रवृत्ति के मूल 
कारण हैं राग तथा ह्वेष। सुख देनेवाले पदार्थों से राग-अनुराग तथा प्रेम 
उत्पन्न द्वोता है ( सुखानुशयी रागः ) और दुःख पहुँचाने वाली चीज़ों से चित्त 
स्वतः घृणा करने लगता है ( दुःखानुशयी द्वेष: ) । इन्हीं रागदद्वेषों 
का प्रभाव हमारे चित्त तथा इन्द्रियों पर इतना अधिक होता है कि 
वे अवश बन श्रेयोमाग की अवहेलना कर प्रयोमाग का ही अव- 
लम्बन किया करती हैं। श्रेयोमार्ग वास्तव में परम मंगल साधन करने 
का रास्ता है। जब तक विषयोन्मुखी इन्द्रियों को बाह्य पदार्थों से बलात्‌ 
खींचकर अन्तमुंखो न बनाया जायगा, तब तक सच्चे कल्याण की साधना 
हो नहीं सकती। इस प्रकार मंगल मार्ग पर चलने के लिए आत्म संयम 
तथा शुद्धि को नितान्त आवश्यकता है। चित्तशुद्धि के लिए योग दुर्शन 
ने अष्ट योगाड़ों की व्यवस्था बताई ह--यम, नियम, आसन, प्राणायाम 
प्रस्याहार, धारणा, ध्यान, समाधि । इन उपायों को प्रत्येक दर्शन ने आवश्यक 
बतला कर स्वोकृत किया है । 
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१, श्रेयश्व॒ प्रेयश्व मनुष्यमेतस्ती संपरीत्य विविनक्ति धीरः । 


अ्रयो द्वि धीरो$मि प्रेयसो बणीते प्रेयो मनन्‍दो योगक्षेमाद्‌ इणीते ॥ 
--कठ उप० १॥२॥२ । 


उपोद्धात ४९. 


इस प्रकार भारतोय दर्शन के विभिन्न सम्प्रदायों में महतो एकता 
आलोचकों की दृष्टि को आकृष्ट किये बिना नहीं रद्द सकती। भारतीय दर्शन 
एक ही परमात्मतत््व की विवेचना अनेक दृष्टियों से सिद्ध कर अपनी 
सर्वाज्जीणता का पर्याप्त परिचय देता है।, परमार्थभूत पदा्थ की प्रमाण- 
मीमांसा, शेयमीमांसा, आचार-मोमांसा तथा मनोविज्ञान के दश्कोण से 
चत॒रख विवेचना भारत में की गई है। इसीलिए भारतीय दर्शन को 
यदि हम संश्लेषणात्मक (सिन्थेटिक ) कहें, तो कथमपि अनुचित 
न होगा । 


द्वितीय परिच्छेद 


श्रौत दर्शन 


वेद भारतोय घमम तथा दशन के प्राण हैं। भारतीय धर्म में जो जोवनी 
शक्ति दृष्टिगोचर होतो है उसका मु कारण वेद ही है। वेद अक्षय विचारों 
का मानसरोवर है जहाँ से विचारधारा प्रवृत्त होकर 
भारतभूमि के मस्तिष्क को डर्वेर बनाती हुई निरन्तर 
बहती दै तथा अपनी सत्ता के लिए उसी डद्मभूमि पर अवलम्बित रहती 
है। ये भारतीय साहित्य के दी सर्वप्रथम अन्थ नहीं हैं, प्रत्युत मानवमात्र 
के इतिहास में इनसे बढ़कर प्राचीन भन्थ की अभी तक उपलब्धि नहों हुईं 
9ै। भारतीय धर्म तथा तस्त्वज्ञान की भाक्ृति तथा प्रकृति, उद्म तथा 
विकास के समुचित अनुसन्धान के लिए इन अन्थमणियों का पर्याकोचन 
लितान्त आवश्यक है । परन्तु श्रुति-सम्मत दाशंनिक विचारों को रूपरेखा 
के विषय में पर्याप्त मतभेद दै। वेदों का अध्ययन भाजकल दो प्रकार से 
किया जाता है--प्राचीन पद्धति से तथा आर्वोचीन पाश्चात्य रीति से। 
पाश्रात्य पद्धति वेदार्थपरिशीकन के छिए अन्य देशों के साहित्य की 
सहायता की अपेक्षा रखती है। प्राचीन पद्धति इतिहास-पुराण को वेदाथ 
का उपबुंहण मानती है तथा वैदिक रहस्यों के यथार्थ ज्ञान के लिए उनकी 
सहायता को बहुमूल्य बतलातो दै। इसी दृष्टिभेद के कारण वैदिक धम 


लिलीनलन न भा 


१ इतिद्वासपुराणाभ्यां. वेद समुबंहयेत्‌ । 
बिमेत्यव्पश्रुतादू वेदों मामयं प्रद्दरिष्यति ॥ 
-मद्दाभारत ( आदिपवे १२६८ ) 


वेद का मद्दत्त् 
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श्रौत दशेन ५१ 


को मीमांसा उमयमत में भिन्न-भिन्न प्रकार से की गई है। पाश्चात्य वर्ग 
वेदों को असभ्य या अधेसभ्य आरम्भिक आयंजनों के अनगढ़ गायनों से 
बढ़कर महत्तव देना नहीं चाहते, परन्तु भारतोय कल्पना के अनुसार वेद 
नित्य हैं, नेश्विऊ ज्ञान के अमूल्य भाण्डागार दें, धर्म को साक्षात्कार 
करनेवाले महषियों के द्वारा अनुभूत परमतत्त्व के परिचायक हैं। इष्ट प्राप्त 
तथा अनिष्ट परिहार के अलोडिक उपाय को बतलाने वाल्ने अन्थ वेद हो हैं* 
वेद की 'वेदता” इसीमें है कि वे प्रत्यक्ष से अगम्य तथा अनुमान के द्वारा 
अनुद्धावित-अछोकिक-उपाय को बोध कराते हैं?-। इसी भारतीय इश्कोण 
को ध्यान में रखकर श्रति-प्रतिपादित आध्यात्मिक रहस्यों का संक्षिप्त विवेचन 
इस परिच्छेद में प्रस्तुत किया गया है। 

'मन्त्र ब्राह्मणात्मकों वेद” (आप० परि० ३१) । वेद के दो विभाग हैं-- 
मन्त्र तथा बाह्यण। किसी देवता-विशेष की स्तुति में प्रयुक्त होनेवाले भर्थ- 
स्मारक वाक्य को मन्त्र कहते हैं तथा यज्ञानुष्ठान 
को विस्तार पूवक वंणन करनेवाले ग्रन्थ को ब्राह्मण कद्दते 
हैं। मन्त्रों के समुदाय को 'संद्विता? कहते हैं; संह्वितायें चार हैं--ऋणग्‌ संद्विता, 
सामसंद्विता, यजुः संहिता तथा अथवं संहिता । पुराणों? का कहना है कि द््स 
संहिता चतुष्टय का संकलन मद्दषि वेद॒व्यास ने यज्ञ की आवश्यकताभों को 
दृष्टि में रख कर किया । यज्ञानुष्टान के लिए चार ऋत्विजों को आवश्यकता 
होती है-होता, उद्गाता, अध्वय तथा ब्रह्मा । होता ( पुकारनेवाला ) 
देवता के प्रशंसात्मक मन्त्रों को उच्चारण कर तत्तत्‌ देवता का आद्वान किया 
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वेदविभाग-संद्विता 





१ द्रष्टवच्य सायणक्ृत तैत्तिरीयसंद्विताभाष्यभूमिका प्ृ० २, 
“२ भ्रतिश्व नः प्रमाणमतीन्द्रियार्थविज्ञानोपत्ती । 
“-शाघ्डरभाष्य २|३।१. 
“३ द्रष्टव्य श्रीमदूभागवत, स्कन्ध १।४१९-२१२ । 


णुर भारतीय दर्शन 


करता है। होन्र कार्य के लिए आवश्यक मन्त्रसमुदाय का सह्ूलन 
ऋग्वेद सें किया गया है । उद्बाता का काय ऋचाओं के ऊ4र स्वर लगाकर 
मधुर स्वर में उन्हें गाना होता है। इस कार्य के लिए सामवेद का संकलन 
किया गया है। याग के विविध अंग तथा उपांगभूत अनुष्ठानों का विधिवत 
सम्पादन करना अध्वयु का उत्तरदायी कतंव्य है। इस आध्वयंव कम के 
लिए यजुः संहिता का उपयोग किया जाता है। ब्रह्मा का महत्त्वपूर्ण कार्य 
समझ याग का विधिवत्‌ निरीक्षण करना होता है जिससे किसी प्रकार को त्रुटि 
अलुष्ठान की पूर्णता तथा सिद्धि में कथमपि बाधा उपस्थित न होने दे । ब्रह्मा 
को समझ वेदों का ज्ञाता होना चाहिए। इनका विशिष्ट वेद अथवंबेद है । 
इस प्रकार याग-विधान के सुचारु निष्पादन के लिए भिन्न भिन्न ऋत्विजों के 
उपयोग के लिए भिन्न-भिन्न संहिताओं का संकलन किया गया है। वेद को 
त्रयो” के नाम से भी पुकारते हैं। इस नामकऋरण का भी एक रहस्य है । 
यद्द संज्ञाविधान मंत्रों की उपयोगिता की अपेक्षा मन्त्रों के स्वरूप के ऊपर 
अवलम्बित दे । पाद से युक्त उन्दोबद्ध' मनन्‍्त्रों की “'ऋक? संज्ञा है; इन 
ऋचाओं के गायन--गीति को 'साम” कहते हैं तथा इन दोनों से एथक्‌ 
गद्यात्मक वाक्यों को 'यजु: के नाम से पुकारते हैं।। वेद को ऋग , यज॒' 
तथा साम रूप से विभक्त होने के कारण न्रयी” कहते हैं । वेद प्रतिपाद 
धर्म को 'त्रयी धर्म! तथा इस घम के मर्मझ विद्ृज्न को इसीलिए “त्रेविद्य! 
कहते हैं।। 

वेद के तीन विभाग हैं--संहिता, आह्यण तथा आरण्यक। संद्विता 
मन्त्रों के समुद्द को कहते हैं। बाह्मण अन्थों में यज्ञ यागादि के अनुष्ठान 


रो 





१ तेषाम्ग्‌ यत्राथेवशेन पादव्यवस्था | गीतिषु स्रामाख्या । शेषे यजु+ 
शब्दः । जेमिनि सूत्र २१।३५--३७ । 
२ द्र॒ष्टचभ्य गीता ९॥२०-२१ । 


श्रौत दशेन रु 


ल्‍्ध्ध 


का खूब विस्तृत तथा परिनिष्ठित वर्णन किया गया है। “ब्राह्मण” नामकरण 
का कारण: यद्द दे कि इनका प्रधान विषय अहान्‌ 
( बहू वर्धने; बढ़नेवाला अर्थात्‌ वितान, यज्ञ ) है। 
आरण्यक का स्थान ब्राह्मणों के अनन्तर है। अरण्य 
में पठनीय ढ्ोने से इन्हें आरण्यक कहते हैं। इन ग्रन्थों में वानप्रस्थ 
आश्रम के उपयोगी क्रियाकलापों का वर्णन है, विशेषः यागविधान के 
आध्यात्मिक रहस्य की मीमांसा इन ग्रन्थों में उपलब्ध होती है । आरण्यकों, 
के अन्तिम भाग डपनिषद्‌ दें । उपनिषदों में अध्यात्मविषयक महत्त्वपूण 
समस्याओं का विद्वत्तापूर्ण विवेचन किया गया है । उपनिषद्‌ को दी “वेदान्त' 
कहते हैं। इस नामकरण के दो कारण हैं--एक तो यह्द है कि इनका स्थान 
वेद के अन्त में आता दै। उपनिषद्‌ वेद के अन्तिम भाग हैं, अतः वे 
वेदान्त ( वेद+ अन्त ) कहलाते हैं । दूसरा कारण यह है कि इनमें वेदों के 
निश्चित प्रतिपाद पिद्धान्त विवेचित हैं। इसी कारण उपनिषदों का अध्यात्म- 
शाख विपयक्र समस्याओं को सुलक्षाने के लिए प्रकृष्ट महत्व हैे। प्रति- 
पादित विषय की दृष्टि से वेद के दो विभाग हें--कमकाण्ड तथा ज्ञानकाण्ड । 
संहिता, ब्राह्मण तथा आरण्यकों में प्रधानतया कम की विवेचना होने के 
कारण इनका कमंकराण्ड में अन्तर्भाव हे। ज्ञान को विवेचना करने के कारण 
उपनिषद्‌ ज्ञानकाण्ड कहलाते हैं। भारतीय दुर्शन के मूछ सिद्धान्त इन 
उपनिपदों में प्रतिपाद्वित किय्रे गये हैं, पर कमंप्रधान होने पर भी संहितादि 
भागों में ्रध्यात्म के विपुर रहस्यों का उद्घाटन उपलब्ध होता है! 
अतः इस परिच्छेद में संद्विता तथा आरण्यक में उपलब्ध दाशनिक विचारों 
का विवेचन गप्रथमत: किया जायगा। अनन्तर उपनिषदों के प्िद्धान्तों का 
प्रतिपादन संक्षेप में उपस्थित किया जावेगा । 

वेदिक साहित्य का जो अंश प्रकाशित हो चुका है वह भी मात्रा में 
अधिक दे । अप्रकाशित अंश भी मात्रा में न्‍्यून नहीं है। परन्तु खेद का 


ब्राह्मग तथा 
उपनिषद्‌ 


ढ़ भारतीय दरशेन 


विषय है कि हमारी अवदेलना से वेद की अनेक शाखायें ल॒प हो गई ? 
महाभाष्य (पस्पशादिक) के अनुसार ऋग्वेद की २१ शाखायें 
थीं, यजुर्वेद की १०० शाखाये, सामवेद की १ हजार शाखाये' 
तथा अथचंवेद्‌ की केवछ ९ शाखायें थीं। इसप्रकार कुछ मिलाकर ११३० शाखाये: 
थीं जिनमें भाजकल दस बारह शाखाओं से भ्रधिक नहीं मिलूतीं ॥ विषय की 
दृष्टि से समस्त संहिताओं में ऋग्वेद संहिता महत्त्वपूर्ण तथा प्रथम मानी 
जाती है। ऋग्वेद के सूक्तों को संख्या सब मिलाकर १०२८ है। ऋग्वेद का 
विभाग दो प्रकार से उपलब्ध होता है--(१) मण्डल, अनुवाक तथा सूक्त; 
(२) अष्टक, अध्याय तथा सूक्त । समस्त ऋग्वेद १० मण्डलों में विभक्त दे ; 
प्रत्येक मण्डल में अवान्तर विभाग को अनुवाक कद्दते हैं तथा उनके विभाग 
को सूक्त । अष्टकों की संख्या ८ है, प्रत्येक अष्क में ८ अध्याय होते हैं। इस 
प्रकार पूरे ऋग्वेद में ६४ अध्याय हैं। अध्यायों के भीतर सूक्त होते हैं। इन 
दोनों में प्रथम विभाग ऐतिहासिक दृष्टि से महत्त्वपूर्ण माना जाता है । इन 
मण्डलों में से प्रथम तथा दशम मण्डल में भिन्न २ ऋषियों के द्वारा दृष्ट मन्त्रों 
का संग्रह है । नवम मण्डल में केवल 'सोम' विषयक मन्त्र हैं। परन्तु अन्य 
मण्डलों में ण्क ऋषि के मनत्रों का संग्रह किया गया है। द्वितीय मण्डल से 
लेकर अष्टम मण्डरू तक ऋषियों के नाम क्रमशः ग्रत्समद, विश्वामित्र, 
वामदेव, अन्नि, भारद्वाज, वसिष्ठ तथा कण्व हैं। ये ऋषि मन्त्रों के द्वष्टा मात्र 
हैं, रचयिता नहीं । ऋग्वेद की आध्यात्मिक तत्त्व विवेचना ही हमारे लिए 
यहाँ आवश्यक है । अत: डसके ही अनुसन्धान में हम प्रवृत्त होते हैं । 
वेदों में देवतास्तुति ही प्रधान विषय है। निरुक्तकार यास्क ने स्थान 
विभाग की दृष्टि से देवता्ों को तीन श्रेणियों में विभक्त किया है-- 
पृथ्वीस्थान, अन्तरिक्षस्थान तथा ग्युस्थान। पृथ्चो- 
देवता बहुत्त. स्थान देवताओरों में अभि का स्थान सबसे अधिक 
महत्त्वपूर्ण हे, अन्तरिक्षस्थान देवताओं में इन्द्र का 


वेदिक साहित्य 
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तथा आकाशस्थान देवतओों में सूथ, सविता, विष्णु आदि सोर देवता््ों का । 
अभि झ्राणियों का सब से अधिक ह्वितकारक देवता है । अभि प्राचीन तथा 
अर्वाचोन ऋषियों के द्वारा स्तुति किया जाता है। डसको ही कृपा से दिन 
प्रतिदिन प्राणी घन, अन्न, पुत्र, पोन्र तथा सम्ठद्धि को प्राप्त करता है। वरुण 
का स्थान वैदिक देवताओं में नितान्त महत्त्वपूर्ण है। वह विश्वतश्न्षः 
( सवंत्र दृष्टि रखने वाला ), छतब्रत ( नियमों को धारण करने वाला ), 
सुक्रतु ( शोमन कर्मो का निष्पादन करने वाला) तथा सम्राट ( सम्यक- 
रूप से प्रकाशित होने वाछठा तथा शासन करने वाछा ) कहा गया है?। 
स्ंज्ञ वरुण प्राणीमात्र के शुभाशुभ कर्मों का द्रष्टा तथा तत्तत्‌ फलों का 
दाता है। इन्द्र वीर योद्धाओं को संग्रामाड्रण में विजय प्रदान करने वाले 
देवता हैं। वज्वाहु (वच्र के समान बलशालो बाहुवाले ) इन्द्र के हाथ में 
वच्च है, जिसकी सहायता से वह बृत्रादि, अनेक दानवों को मार डालते हैं 
तथा शज्रुओं के किलाबन्द नगरों को छिन्नभिन्न कर डाछते हैं ( पुरन्दर ) । 
इन्हीं के अनुग्रह से आर्यों ने काले रंग वाले दास्युओं या दासों 
को पह्दाड़ियों में खदेड़ दिया है तथा वबृत्र के द्वारा रोकी गई गायों 
को वे गुफा तोड़कर निकाऊ बाहर करते हैं । इन्द्र वृष्टि के देवता हैं। 
विष्णु आकाशगामी सन्‍्तत क्रियाशील सूर्य के प्रतीक हैं । उन्होंने 
तोन डगों से इस विश्व को माप डाला है? । इस कारण वे छउरुगाय तथा 


१. ऋग्वेद---१ मण्डल २५ सूक्त । 

२ ऋग्वेद--२ मण्डल १९ सूक्त । 

३ यद्दी कल्पना वामनावतार की कल्पना की जननी है। इसी कारण 
वामन 'त्रिविक्रम” कहे जाते हैं । पुराणों में उद्गाय” तथा 'उदक्रम” शब्दों 
का हरि के लिए प्रयोग इसी तत्त्व को ध्यान में रखकर किया गया है । 
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उरुक्रम कहलाते हैं। तीसरे छोक में जहाँ उनका तृतीय पाद विन्यास 
गया है मधु का कूप है। उस लोक में शोघ्रगामिनी भूरिश्शज्ञ गायें ( किरणें ) 
इधर से उधर सतत भाया जाया करती हैं । ( यत्र गावो मूरिश्शज्ञा अयास:-- 
ऋ० वे० १।१७४६ )* सवितृ देव सुप्त प्राणियों में जीवन का संचार कर पुनः 
प्रवृत्त करते हैं। पूषा ( ऋ० वे० ६७३ ) भूले भटकों को राह छगाते हैं । 
उनका रथ बकरों के द्वारा खींचा जाता है तथा उनके हाथ में चाबुक रहता 
है। वह सतत प्राणियों को पितरों के पास ले जाते हैं। मित्र मानव मात्र का 
कल्याण साधन करते हैं। देवों के साथ साथ देवियों की भी कमनीय कल्पना 
ऋग्वेद में पाई जाती है। सबसे सुन्दर देवो उषा है जो दीं: ( आकाश ) की 
पुत्री हैं। वह तमोमयो रजनी की रमणीय रूपधारिणी भगिनी हैं। वह 
पुराणी युवति हैं--पुरानी होने पर भी सतत युवति है। वेदिक मन्त्रों में 
सबसे सुन्दर कमनीय कल्पना वाले मंत्र उषा की स्तुति में प्रयुक्त किये गये 
हैं ( ऋ० वे० ३४६१ ) । आगे चलकर देवताओं को संख्या में भी वृद्धि द्वास 
होता रहां। वरुण की महिमा में दास होने लगा, ओर मन्‍्यु, श्रद्धा भादि 
नये २ देवताओं को सृष्टि होने लगी । 

इन देवताओं के स्वरूप का विवेचन करना नितानत आवश्यक 
है। प्रकृति की विचित्र लछीछायें मानवमात्र के दिन-प्रतिदिन के अनु- 
भव के विषय हैं। इस पृथ्वीतछ पर जन्म-पग्रद्दण के 
समय से ही मनुष्य अपने को कोतुकावह प्राकृतिक 
दृश्यों से चारों ओर घिरा हुआ पाता है। प्रातःकार 
प्राची-दिशा में कमनीय किरणों को छिटका कर भूतल को काञ्चजन-रज्ञित 


वेदिक देवता- 
पाश्चात्य मत 
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१ वेष्णवों के गोलोक की कल्पना का आधार यही मंत्र है। भगवान्‌ 
के परम पद का नाम 'गो लोक” है अर्थात्‌ वह लोक जद्दों सूये की किरणों 
का निरवच्छिन्न तथा अनवरत गसार द्वो। द्रष्टव्य बृहदूत्रह्मसंद्विता ३१ 
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बनाने वाऊा अभिपुञ्रमय सूयबिम्ब तथा सायंकारू में रजत रश्मियों को 
बिखेर कर जगत्‌ मण्डल को शीतलता के समुद्र में गोता छुगाने वाले सुधा- 
कर का बिम्ब किस मनुष्य के दृदय में कोतुकमय विस्मय् को उत्पन्न नहीं 
करते ? वर्षोफालीन नील गगनमण्डल में काले काले विचित्र बलाहकों की 
दौढ़, उनके पारस्परिक संघ से उत्पन्न कोंघने वाली बिजुली की लूपक तथा 
कर्ण कुहरों को वधिर बना देनेवाले गजन की गड़गड़ाइट थादि प्राकृतिक 
दृश्य मनुष्य मात्र के हृदय पर एक विचित्र प्रभाव जमाये बिना नहीं रह 
सकते ( वंदिक आर्यो ने इन प्राकृतिक लीलाओं को सुगमतया समझाने के 
लिए भिन्न-भिन्न देव।ाओं की कल्पना की है। यद विश्व भिन्न-भिन्न देवताओं 
का क्रीड़ा-निकेतन है। वेदिक आरयों का विश्वास है कि इन्हीं देवताओं के 
अनुग्रह् से जगत्‌ का समस्त कार्य संचालित होता है तथा भिन्न भिन्न 
प्राकृतिक घटनायें उनझे ही कारण सम्पन्न होतो हैं । पाश्चात्य वेदिक 
विद्वानों की वेदिक देवताओं के विषय में यही धारणा है कि वे भौतिक 
जगत्‌ के-प्राकृतिक दृश्यों के अधिष्ठाता हैं । भोतिक घटनाओं की 
उपपत्ति के लिए उन्हें देवता मान छिया गया है। ऋग्वेद के आदिम 
काल में बहुत देवताओं की सत्ता मानी जाती थी जिसे वे पालीथीज़म 
( बहुदेववाद ) की संज्ञा देते हैं। कालान्तर में जब वेदिक आयों का सान- 
सिक विकाश हुआ तब उन्होंने इन बहु देवताभों के अधिपति या प्रधान 
रूप में एक देवता विशेष की कल्पना की। इसी का नाम है--मानोथोज़म 
( एकेश्वर-वाद ) । अतः बहुदेवतावाद के बहुत काल के पीछे एकदेववाद 
का जन्म हुआ और उसके भी अवान्त(काछ में सर्वेश्ववाद (पैनथीज़म ) 
की कल्पना की गई। सर्वेधरवाद का सूचक पुरुषसूक्त दुशम मण्डल का 
१, मेकडोनल--हिस्द्री आफ संस्कृत लिटरेचर ४०११६-१३४८ | 
है ०४०१०7९॥: 50079 ० 87560 ॥6 ध्राापा6, 
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९० वाँ सूक्त है जो पाश्चात्य गणना के हिसाब से दशतयो के मण्डलों में सब 
से अधिक अर्वांचीन है। 
पश्चिमी विद्वानों की सम्मति में वेदिक देवतावाद को डत्पत्ति तथा 

विकाश का यही संक्षिप्त क्रम हे, परन्तु हमारी यह दृढ़ धारण है कि वेदिक 
धर्म का यह विकासक्रम नितान्त निराधार है, देवतातत्त्व के न जानने 
का ही यह परिणाम है। वैदिक ग्रन्थों के अध्ययन से हमें पता चलता है कि 
देवता की कल्पना इतनी भोतिक न थी जितनी वे लोग बतलाते हैं। 

यास्क ने निरुक्त के देवत-क्राण्ड ( सप्तम अध्याय ) में देवता के स्वरूप 
का विवेचन बड़े ही स्पष्ठ शब्दों में किया है। इस जगत्‌ के मूल में एक ही 
मद्दत्वशालिनो शक्ति विद्यमान है जो निरतिशय ऐश्रयंशालिनी 
होने से 'ईश्वर' कहलाती है। वह एक, अद्वितीय द्वे। उसी 
पुकदेवता की बहुत रूपों से स्तुति को जाती दै-- 

महाभाग्यात्‌ देवताया एक एवं आत्मा बहुधा स्तूयते । 

एकस्याव्मनोन्ये देवा: प्रत्यद्भानि भवन्ति ॥ ( ७४।८,९ ) 

अतः यास्क्र को सम्मति में देवतागण एक ही देवता की भिन्न भिन्न 
शक्तियों के प्रतीक हैं। बृहद्देवता निरुक्त के कथन का अनुमोदन करती है," 
परन्तु पिछले साहित्य के निरीक्षण की आवश्यकता नहीं। ऋग्वेद के अध्ययन 
से देवतातत््व का रहस्य हम भली भाँति समझ सकते हैं । 

सर्वव्यापी सर्वात्मक बह्मसत्ता का निरूपण करना ही ऋग्वेद का प्रधान 
छक्ष्य है। यद्दी 'कारणसत्ता? कार्यवर्गों में अनुप्रविष्ट होकर सर्वत्र भिन्न भिन्न 
आकारों से परिलक्षित हो रही है। प्रकृति की कार्यावली के मूल में एक ही 
सत्ता है, एक हो नियन्ता है, एक ही देवता वतंमान है; अन्य सकल देवता 
इसी मूलभूत सत्ता के विक्राशमात्र हैं। इस महत्त्वपूर्ण सिद्धान्त का प्रति 
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१, बृहदृदुदेवता--अध्याय १, छोक ६१-६५ 


देवता-तत्त्व 


श्रौत दशन हा 


पादन भिन्न भिन्न प्रकारों से वैदिक ऋषियों ने किया है। ऐतरेय आरण्यक ने? 
स्पष्ट शब्दों में प्रतिपादित किया है कि “एक ही महतो सत्ता की उपासना 
ऋग्वेदी लोग 'उक्थ!” में किया करते हैं, उसीको यजुर्चेदी छोग याज्ञिक अग्नि 
के रूप में उपासना किया करते हैं तथा सामवेदी छोग भी 'महाप्रत”ः नामक 
याग में उसी की उपासना किया करते हैं” । शंकराचाय ने (१॥१॥२७ सूत्र के 
भाष्य में) इस मंत्र का उल्लेख किया है। ऋग्वेद का प्रमाण इस विपय 
में नितान्‍्त सुस्पष्ट है । 

देवतागण को ऋग्वेद में 'असुर” कहा गया है'। “असुर? का अर्थ है 
असुविशिष्ट अथवा प्राणशक्ति-सम्पन्न । इन्द्र, वरुण, सविता, उषा भादि देवता 
असुर हैं। देवताओं को बल-स्वरूप कहा गया है। देवतागण अविनश्वर 
शक्ति मात्र हैं। वे आतस्थिवांस: ( स्थिर रहनेवाल्ने ), अनन्तास: ( अनन्त ), 
अजिरास:, उरवः, विश्वतस्परि (५। ४७। २) कहे गये हैं। वे विश्व के 
समस्त प्राणियों को व्याप्त कर स्थित रहते हैं। उनके लिए “सत्य, 
ध्रुव! नित्य प्रभ्ति शब्दों का प्रयोग किया गया उपलब्ध होता है। 
इतना ही नहीं, एक समस्त सूक्त ( ऋ० वे० तृतीय मण्डल "७णवाँ सूक्त ) में 
देवताओं का “असुरत्व” एक ही माना गया है। 'असुरत्व” का अरथ है बल 
या सामथ्य । देवताओं के मोत्तर विद्यमान सामथ्यं एक ही है, भिन्न-भिम्न, 
स्वतन्त्र, नहीं है। इस सूक्त के प्रत्येक मन्त्र के अन्त में यही पद बार-बार 
आता हे--महद देवानामसुरत्वमेकम्‌ - देवों का महत्‌ सामथथ्य एक हो 
१. एतं ह्वेव बदवूचा महत्युक्थे मीमांसन्त एतमम्मावध्वयेव एतं महात्रते 
छन्दोगा:---ऐतरेय आरण्यक--३॥२।३।१२ 

२० तद्देवस्य सवितु: असुरस्य प्रचेतस: (४|५१।१) 

(पजन्य:) असुरः पिता नः (५८ ३।६) 
मदहृदूविष्णो: (इन्द्रस्य) असुरस्य नामा (३।३८।४) 
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६० भारतीय दशेन 


है। एक हो महामद्विमशालिनी शक्ति के विकसित रूप होने से उनकी 
शक्ति स्वतन्त्र नहीं हे, प्रव्युत उनके भोतर विद्यमान श क्ति एक हो दे। 
“जीण ओषधियों में, नवोन उत्पन्न होनेवाली ओषधियों में, पल्‍्छकव तथा 
पुष्प से सुशोमित ओषधियों में तथा गर्भ धारण करनेवाली ओषधियों 
में एक ही शक्ति विद्यमान रहतो है। देवों का महत्‌ सामथ्य वस्तुतः 
एक दही है? । 
ऋग्वेद में 'ऋत' की बढ़ी मनोरस कल्पना है। ऋत का अर्थ हे 
सत्य, अविनाशी सत्ता। इस जगत्‌ में 'ऋत” के कारण द्वी रशृष्टि की उत्पत्ति 
होती है। सृष्टि के आदि में 'ऋत' ही सव्वे प्रथम उत्पन्न 
हुआ ॥। विश्व में सुब्यवस्था, प्रतिष्ठा, नियमन का कारणभूत 
तत्व यहदी 'ऋत' ही है। इस 'ऋत” की सत्ता के कारण हो विषमता के 
स्थान पर समता का, अशान्ति की जगह शानित का, साम्राज्य विराजमान 
है। इस सुव्यवस्था का कारण क्‍या है? 'ऋत” अर्थात्‌ सत्यभूत बक्य । 
देवतागण भी ऋत के स्वरूप हैं या ऋत से उत्पन्न हुए हैं। सोम 
ऋत के द्वारा उत्पन्न ( ऋतज्ञात ) तथा वर्धित होते हैं, वे स्वयं ऋत 
रूप हैं (ऋग्वेद ९। १०८। ८ )। सूर्य ऋत का ही विस्तार करते हैं 
तथा नदियाँ इसी ऋत को बहन करती हैं ( ऋ० वे० ॥ १०७॥ १५) । 
सकल देवताओं के भीतर सकल कार्यों के अन्तर में यह्दी ऋत या कारण- 
सत्ता अनुप्रविष्ट है। इसी सत्ता का अवलूम्बन कर काय॑-वर्ग अपनी 
स्थिति बनाये हुए हैं। 
ऋग्वेद में देवताओं के द्विविध रूप का वर्णन मिलता है--एक तो स्थूछ 
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१, द्रष्टव्य ऋ० वे० ३ ।५५। ५. 
२. ऋऋत च सत्य चाभीद्धात्‌ तपसोध्ध्यजायत। ऋण बे० १०।१६०।१। 
३. ऋतमप॑न्ति सिन्धवः । 


श्रौत दशन ६१ 


दृश्य रूप है ओर दूसरा सूक्ष्म अदृश्य गूड़ रूप है। उनका जो रूप हमारे 
रा के दिए यश कप ॥ पल जी सम हमारी जि े 
रूप-स्थुल तथा हे न 
अतीत हैं, भोतिक इन्द्रियों में जिसे ग्रहण करने की 
स्र्म शक्ति नहीं है वह दे उनका गूढ़रूप ( आधिदेविक 
रूप )। इनसे अतिरिक्त एक तृतीय प्रकार--आध्यात्मिक रूप--की--भी परि- 
चय किन्हीं मन्त्रों में उपलब्ध होता है। उदाहरण के लिए विष्णु, सूय 
तथा अपन के ह्विविध रूप की समीक्षा कोजिए । जिस रूप में विष्णु ने 
पार्थिव लोकों का निर्माण किया, 'उत्तर सघस्थ अन्तरिक्ष को स्थिर किया 
तथा तीन क्रमों से इस विश्व को माप डाला, वह उनका एक रूप हे), परन्तु 
इससे अतिरिक्त उनका 'परम पद है जहाँ विष्णु का सूक्ष्म रूप निवास 
करता है। उस छोक में विष्णु के भक्त लोग अस्त पान करते हुए 
आनन्दानुभव किया करते हैं। उसमें मधुचकऋ है-अम्गतकूप है । उस 
परमपद्‌ को ज्ञानसम्पन्न जागरणशीछ विप्रलोग-विद्ृज॒न ही - जानते हैं? । 
विष्णु के परमपद्‌ की प्राप्ति चद् की ही उपलब्धि दे। इसीलिए श्रुति 
विष्णु को हमारा सच्चा बन्छु बतछाती है । 
इसी प्रकार सूर्य के ब्रिविध रूपों का नितान्त स्पष्ट वर्णन उप- 
लब्ध होता है । ऋषि अन्धकार को दूर करनेवाले सूर्य के तोन रूपों 
का वर्णन करते हैं--उत्‌, डत्‌+तर उत्तर, उत्‌+तम ८ उत्तम, जो 
क्रमश: माहात्म्य में बढ़कर हैं। सूर्य की उस ज्योति का नाम 'उत्‌ 
है जो इस भुवन के अन्धकार के अपनयत् में नम होती है। देवों 
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१ पदर० वे० १$।१५४४।१॥ 
२ ,,. » 
३ तद्‌ विप्रासो विपन्यवों जाणरवाँसः समिन्धते । 
विष्णोयेत्‌. परम पदम्‌ ४0 क्रू० वे० ११९१२११ 
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६२ भारतीय दशेन 


'के मध्य में जो देव-रूप से निवास करतो है वह “उत्तर? है, परन्तु इन दोनों 
से बढ़कर एक विशिष्ट ज्योति है, उसको संज्ञा इस मंत्र में “उत्तम? है । 
अतः ये तीनों शब्द सू्य के कार्याव्मक, कारणात्मक तथा कार्य-कारण 
से अतीत अवस्था के द्योतक हैं। अतः इस एक ही मन्त्र में सूर्य के आधि- 
भोतिक, आधिदेविक तथा आध्यात्मिक स्वरूपों का वर्णन बड़े सुन्दर ढंग से 
किया गया है? । 'सू्य भात्मा जगतस्तस्थुषश्च”ः ( जंगम तथा स्थावर समस्त 
विश्व का आत्मा सूर्य है ) इस मंत्र का लक्ष्य क्या आधिभौतिक सूय है 
“आत्मा! शब्द स्पष्टतः सूर्थ के परमात्म-तत्व को लक्ष्य कर प्रयुक्त 
'किया गया है । 
अप्ि के इसी प्रकार स्थूछ तथा सूक्ष्म रूपों की मनोरम कल्फ्ना 
ऋग्वेद में मिलती है । ऐतरेय आरण्यक का कद्दना है कि अभि दो प्रकार का 
होता है-- १) तिरोहित अभि और (२) पुरोहित श्रश्मि । 'तिरोहित! 
शब्द अप्नि के अव्यक्त, गृढ़ तथा सूक्ष्म रूप का परिचायक है । अतः पुरोहित 
अप्नि व्यक्त, पार्थिव अश्नि का प्रतिपादक है। “अभ़िमीडे पुरोहितम” मन्त्र से 
पुरोहित अर्थात्‌ अभिव्यक्त, पार्थिव अप्नि की सत्ता का निर्देश किया गया है?। 
इन प्रमाणों के आधारपर हम नि.सन्देह कह सकते हैं कि देवताओं की 
जो भोतिक दृश्यों के अधिष्ठाता या प्रतीक रूप में पाश्चात्य कक्पना है वह 
निमूंलक है तथा उसोके साथ वेदिकधर्म के विकास का कल्पित क्रम भी उतना 
ही निःसार है । सच बात तो यह है कि ऋग्वेद इस विश्व के भनुपम॒ शक्तिशाली 
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१ छद वये तमसस्परि ज्योतिः परयन्त उत्तरम्‌। 
देव॑ देवत्रा सूर्यममगन्म ज्योतिरुत्तमम्‌ ॥ 
“क० वे० १॥३२०॥१० 
२ देवतातत्त्व के विशद्‌ विवेचन के लिये देखिए कोकिलेश्वर शासत्री- 
अद्वेतवाद ( बँगला ), पश्रम अध्याय | 


श्रौत दशन ६२३ 


शक नियन्ता से परिचित है तथा वह विभिन्न देवताओं को उसी की नाना 
शक्तियों का प्रतिनिधि बताता है | अतः वेदिक धम हो अद्वेत-तत््व के ऊपर 
अवलरस्बित है। नाना के बोच में एकता को भावना, भिन्नता के बीच 
अभिन्नता की कल्पना दाशनिक जगत्‌ में एकदम मौलिक तत्व है और 
इस निगूढतम तत्त्व के अनुसन्धान करने का समस्त गौरव हमारे वेद्क- 
काछीन आपचक्षुः-सम्पन्न महर्षियों को ही है । 
इस एक देवता को विभिन्न संज्ञायं उपलब्ध होतो हैं--प्रजापति, 
हिरण्यगर्भ, पुरुष आदि । ऋग्वेद के दुशममण्डल का १२१ वाँ सूक्त 
हिरण्यगर्भ की स्तुति का प्रतिपादक है । यहद्द सूक्त 
द्रिप्यमभे गहरे आध्यात्मिक तत्वों से भरा हुआ है । उच्च 
दाशंनिक विचारों के कारण यह सूक्त ऋग्वेद के 
'सूक्तों में महत्वपूर्ण समझा जाता है। आनन्द रूप होने से अथवा इदमित्थं 
रूप से अनिवेचनीय होने के कारण ये ही प्रजापति “कः' शब्द के द्वारा 
व्यवहृत किये गये हैं?। “यही हिरण्यगरभ सबके आगे उत्पन्न हुए, उत्पन्न 
होने पर ये समस्त प्राणियों के एक अद्वितीय अधिपति हुए । इस प्रथ्वों, 
अन्तरिक्ष तथा आकाश को वे धारण करनेवाले हैं। यज्ञ-यागों में उन्हीं 
के प्रसादनार्थ इम लोग हृविष्य का होम किया करते हैं??*। वे समस्त 


१ “कछ्स देवाय इविषा विधेम”? इस मंत्र (१०। १३२१। १ ) के 
“कस्मे! पद के अथ-विषय में पर्याप्त मतभेद है। पश्चिमी वेदिक 
विद्वान इसे प्रशनवाचक सवेनाम बतलाते हैं, परन्तु वेदिक परम्परा में इस 
शब्द का अर्थ प्रजापति! है। “अन्न कि शब्रोडनिशज्ञां तस्वरूपत्वात्‌ प्रजापती 
वर्तते । यद्वा क॑ सुखम्‌ । तद्गुपत्वात्‌ प्रजापतिः कं इत्युच्यते””--सायणभाष्य । 

२ द्विस्यगर्भ: समवतेताप्रे भूतस्य जातः पतिरेक आसीत्‌ । 


स॒ द्ाधघार एथिवीं यामुतेमां कस्मे देवाय दृविषा विधेम ॥ 
न ० वे० १०।१२१॥१० 
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प्राणियों के प्राणदाता ( आत्मदा ) तथा बलदाता हैं। अमरता तथा रूत्यु 
छाया के समान उनके अधीन रहती है? । ब्राह्मण अन्थों में प्रजापति ही 
सर्वेश्रेष्ट देवता बतलाये गये हैं। शतपथब्राह्मण (५। १।२। १० ) का 
कहना है कि देवताभों को संख्या तेंतोस है, परन्तु प्रजापति ३४वें देवता हैं 

अर्थात्‌ सर्वश्ने४8०ठ देवता हैं । 
ब्रह्म के स्वे्यापी द्ोने की महत्त्वपूर्ण कल्पना का वर्णन अनेक सुक्तों 
में मिखता है। इसका सब से सुन्दर दृष्टान्त पुरुषसूक्त (१०९० ) तथा 
अदितिसूक्त ( १८५९ ) में मिलता है। वह हजार मस्तक ( सहख- 
पुरुष शीर्षा ), हजार आँखों तथा दजार पेर वाला 'पुरुष” चारों ओर से 
इस एथ्वी को घेर कर परिमाण में दुश अंगुल अधिक है। “जो 
कुछ इस समय वतंमान है, जो कुछ उत्पन्न हुआ है ( भूतकाल में ) तथा 
जो कुछ उत्पन्न होनेवाला है ( भविष्य काल में ) वह सब पुरुष ही है :-- 

पुरुष एवेद॑सव यद्‌ भूत॑ यज्च भव्यम्‌ । 
इस सूक्त में सर्वेश्वर वाद के सिद्धान्त का प्रतिप:दन सुस्पष्ट है। इसी 
प्रकार अदिति के वर्णन के अवसर पर राष्ट्रगणपुत्न॒ गौतम ऋषि का कहना 
कि अदिति ही आकाश है, अदिति अन्तरिक्ष है, अदिति माता है, अदिति ही 
पिता है तथा पुत्र है; अदिति समस्त देवता हे, भदिति पदञ्चजन (निषाद 
सहित चतुवंर्ण ) है। जो कुछ उत्पन्न है तथा जो कुछ उत्पन्न होने वाला हैं 
वह सब अदिति ही है-- 
अद्तिययोरदितिरन्तरिक्ष- 
मद्तिमाता स पिता ख पुत्र:। 
विश्वे देवा अदितिः पश्च जना 


अदितिर्जातमदितिज्ञ निल्थम्‌ ॥ 
( ऋ० वे० १ ।८९। १० ) 





१ यस्य च्छायाउम्रतं यस्‍्य रत्यु:॥ ( १० । १२१ । २ ) 
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इस प्रकार पुरुष .तथा भ्दिति को स्वेब्यापकता मानकर उनकी विश्व 
से अभिन्नता स्वीकृत को गई दे । 


अथर्ववेद के स्कम्स सूक्त (१० काण्ड, ७वाँ तथा <८वोाँ सूक्त ) 
तथा उच्छिष्ट सूक्त (११॥९) की परीक्षा करने से स्पष्ट 
प्रतीत होता है कि ब्रह्म की व्यापकता तथा भाव्मा से 
अभिज्ता के सिद्धान्त अथर्ववेद को सर्वथा मान्य हैं । बह्य की ही अन्य- 
तम संज्ञा स्कम्भ (आधार ) है। जगत के समस्त पदार्थ उसीके आश्रय 
में निवास करते हैं तथा अपनी सत्ता बनाये रहते हैं। अत: उसकी 
स्कम्मसंज्ञा अन्वर्थक है। स्कम्म विश्व का कारण है। ब्रह्म का भी वह 
कारण भूत है। अतः डसे ज्येष्ठ ब्रह्म भी कहते हैं । “जिसमें भूमि, अन्तरिक्ष, 
आकाश समाद्दित हैं, भ्रप्नि, चन्द्रमा, सूर्य तथा वायु निनमें अर्पित होकर 
रहते हैं, वही स्कम्स है? (१०७।१२ )। द्यावाएथिवी, अन्तरिक्ष, प्रदिशों 
का धारण करने वाला वही स्कम्म है (३०७३७) | इतना ही नहीं, वह भूत, 
भव्य (भविष्य) तथा समस्त वर्तमान का अधीश्वर है. (१०८।१)। यह मन्त्र 
स्कम्भ की आत्मा के साथ एकता भी स्पष्ट शब्दों में प्रतिपादित करता हे--- 


ड् घ्क ह भ 9 


अकामो धीरो अम्रृतः स्वयंभू 

रसेन तृप्तो. न कुतश्चवनोनः । 

तमेव विद्वान न॑ बिभाय झूत्यो- 

राट्मानं धीरमजर युवानम्‌ ॥ 

( १०।८।४४ ) 

उच्छिष्ट सूक्त में उच्छिष्ट नाम के द्वारा ब्रह्म का ही प्रतिपादन हे । 
“<ढच्छिष्ट' का अर्थ है बचा हुआ, शेष पदार्थ । दृश्य-प्पन्न के निषेध करने के 
बे अनन्तर जो अवशिष्ट रहता है वही उच्छिष्ट है भर्थात्‌ बाध- 
जे रहित परत्रदह्म । ब्रह्म के इसी स्वरूप की अभिव्यक्ति के 
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छिए बृद्ददारण्यक उपनिषद्‌ ब्रह्म को “नेति! 'नेति? पुछारता हे।" सूक्त 
भर में विश्व के समस्त पदाथ उच्छिष्ट के ऊपर अवलम्बित बतलाये गये 
हैं। सूक्त के प्रथम मन्त्र? में प्रतिपादित “उच्छिष्ट पर नाम-रूप 
अवलमग्बित है” सिद्धान्त अद्वेत-वेदान्त की दृष्टि से कितना महत्त्वपूर्ण 
है! 'नामरूप” का दृश्यमान जगत्‌ के छिए ।प्रयोग कितना सारगर्भित 
है। समस्त वेद तथा पुराण को उत्पत्ति उच्छिष्ट से हुई है (२४) 
प्राण, अपान, चलक्षुः तथा श्रोत्र, अक्षिति ( स्थिति ) तथा क्षिति ( छय )-- 
सब उच्छिष्ट से उत्पन्न हुए हैं (२५)। अत: “उच्छिष्ट! की महिमा 
अवणनीय है। इन सूक्तों के अनुसन्धान से स्पष्ट है कि प्रज्ञापति, पुरुष, 
हिरण्यगर्भ, स्क्म्म तथा उच्छिष्ट एक हो परमतत्त्व के वाचक हैं। उप- 
निषदों के ब्ह्मतत््व तथा बद्यात्मैक्यवाद की यही पूर्वपीठिका हे। इन्हीं 
संकेतों का पल्चवीकरण उपनिषदों का प्रधान लक्ष्य हैं। इस विवेचन को 
पढ़ कर गोता ( १५)१५ ) के 'वेदेश्न सर्वेरहमेव वेद्य:” तथा “'भादावन्ते च॑ 
मध्ये च हरि; सर्वत्र गोयते” पुराण के इस वाक्य में किस्रो प्रकार का सन्देह 
नहीं रह जाता । 

इस प्रकार वेदिक ऋषियों ने इस जगत्‌ के कर्ता तथा नियाम क 
मूल-तत्व को अपनी सूक्ष्म तारिवक दृष्टि से ढेंढ़ निकाला था। इस विषय 
में नासदीय सूक्त ( ऋ० वे० १० । १२९५ ) ऋषियों की आध्यात्मिक दृष्टि को 
पूर्णतया व्यक्त करने के कारण अत्यन्त महत्त्वपूर्ण है । यह सूक्त 
ऋग्वेदाय. अद्वेत-भावना को जिस रूप में अभिव्यक्त करता है उस 
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१, अथात आदेशो नेति नेति बृह० उप० २।३॥११। 

नेद्द नानास्ति किश्वन » 9 ४२।२१ | 

२, उच्छिष्ट नाम रूप॑ चोच्छिष्ट लोक आद्वितः । 

उच्छिष्ट इन्द्रथामिश्व विश्वमनन्‍्तः समाहितम्‌ ॥ 
--क्ष० सं० ( ११॥९॥१ ) 
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रूप में अभिव्यक्त करनेवाले अन्य सूक्त का नितान्त अभाव है। नासदोय- 
सूक्त के ऋषि के सामने इस विश्व को उत्पत्ति की विषम पहेली 
विद्यमान थी। यह विश्व कदों से उत्पन्न हुआ ? इसके मूल में कौन सा 
तत्व विद्यमान था ? किस वस्तु की उत्पत्ति सर्वप्रथम 
अद्वेत की भावना हुई ? आदि अश्नों का समुचित उत्तर देना सररू काम 
नहीं है, परन्तु इस सूक्त में इन्दीं प्रश्नों का डचित 
उत्तर अन्त्ंष्टि की सहायता से प्रस्तुत किया गया है। “सृष्टि के आदिकाल 
में न तो अखसत्‌ ही था और न सत्‌ ही था। वहाँ न तो आकाश था, न तो 
स्वर्ग ही विद्यमान था, जो उससे परे है। किसने ढका था ? यह कहाँ था १ 
ओर किस की रक्षा में था? क्‍या उस समय गहन तथा गंभोर जल था 
( जिसमें वह पढ़ा हुआ था)? उस समय झूत्यु न था न तो भअमरत्व 
ही था, उस समय दिन तथा रात का पाथक्य न था”। इतने निषधों के 
वर्णन के अनन्तर ऋषि सत्तात्मक वस्तु का वर्णन कर रहा दे कि उस समय 
बस एक हो था जो वायुरहित होकर अपने सामथ्य से श्वास ले रहा 
था। उससे बढ़ कर अन्य कोई वस्तु थी ही नहीं--- 
नासदासीकज्नो सदासीत्तदानीं 
नासीद्‌ रज्ो नो व्योमा परो यत्‌ । 
किमावरीवः ? कुह कस्य शमन ? 
अम्भ: किमसासीद गहरं गभोरम्‌ ॥ 
न झत्युरासीदसतं॑ न तहिं 
न राधष्या अहः आसीत प्रकेतः | 
आनीदवातं॑ स्वधया तदेक 
तस्माद्धान्यज्ष परः. किश्वनास ॥ 
यह है नितान्त डद्ात्त एकत्वसमावना । “तदेकम्‌”--वह एक । उसके 
लिड़ निर्धारण में असमर्थ होकर वेदिक ऋषियों ने सर्वत्र उस परमतर्तव 
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के लिए नपुंसक 'तत? तथा 'सत्‌! शब्दों का प्रयोग किया है। वही इस जगत्‌ 
का मूल कारण है। उसी से यावत्‌ चेतन और अचेतन वस्तु्ों की उत्पत्ति 
हुई है । वह एक है, अद्वितीय है; उसके साथ तथा समकक्ष रहने वाले 
अन्य वस्तु का वास्तव अभाव है। अस्नरि, मातरिश्रा, यम आदि देवता डसी 
के भिन्न भिन्न रूप को धारण करनेवाले हैं। वह एक ही है, परन्तु कवि 
लोग उसे भिन्न भिन्न नाम से पुकारते हैं। ? मनुष्यों की मधघुर-वाणी में 
वही बोलता है, पक्षियों के कलरव में वषद्दी चहकता है, विकसित पुरुषों के 
रूप में वही हँसता है, प्रचण्ड गर्जन तथा तूफान में वहों क्रोध-भाव को 
प्रकट करता है, नभो-मण्डल में चन्द्र-सूर्य तथा ताराओं को वही तत्तत्‌ 
स्थान पर स्थिर कर देता हैः । भिन्नता के स्तरों में अभिन्नता को यदि किसी 
ने पहचाना, तो वेदिक आरयों ने। इस अभिन्नता का पल्चवीकरण उपनिषदों 
का प्रधान विषय है; पर इसका बीज ऋग्वेदीय-संद्विता में सुस्पष्ट रूप से 

निद्वित हे, जिसमें सन्देदह करने के लिए तनिक भी स्थान नहीं । 
ब्राह्मण तथा आरण्यक की समीक्षा करने से हम उनके सिद्धान्तों का 
परिचय पाते हैं। यह काल संहिता तथा उपनिषत्‌ काछ का मध्यवर्ती 
युग है। इसमें वर्णाश्रम धर्म की प्रतिष्ठा पर्याप्त रूपसे सम्पन्न 
पक की गईं। तैत्तिरीय ब्राह्मण ने (३॥१२।३ ) चारों वर्णों के 
साथ चारों आश्रमों के कतंव्यों का वर्णन किया है। “ब्राह्मणों? 
में कमकाण्ड का खूब विस्तार किया गया है। यज्ञ का महत्त्व इतना ही 
नहीं है कि वह किसी देवता-विशेष के उद्देश्य से द्रव्य का त्यागरूप हो, भप्रत्युत 
१, इन्द्र मित्र वरुणमभिमाहुरथो दिव्यः स सुपर्णा गरुत्मान्‌। 

एकं सदू विश्रा वदन्ति बहुधा अर्भि यम मातरिश्वानमाहुः ॥ 

(%० बे० १॥१६४।४६ ) 





२० ऋ० वे० १०।१११।५ । 


श्रौत दश्ेन ६९, 


वदढ् इस विश्व के नियामक रूप में प्रहण किया गया है। समस्त विश्व ही 
यज्ञ-रूप है। यज्ञ के कारण देवता छोग अपने-अपने अधिकारों का निर्माद 
करते हैं । यज्ञ की निष्पत्ति से समस्त विश्व का कल्याण-साथन होता है 4 
यज्ञ विष्णु का रूप बतछाया गया है ( विष्णुवें यज्ञ: ); भारण्यकों में यज्ञ की 
दार्शनिक व्याख्या दे तथा उसके रहस्यों की यथार्थ मीमांसा है । आरण्यकों 
में कर्मा से उत्पन्न फल के प्रति अश्रद्धा का भाव दीख पढ़ता है। स्वर्ग के 
क्षय द्ोने से कममार्ग आत्यन्तिक सुख का सम्पादक नहीं माना जा 
सकता । अतः कम से छोगों की अभिरुचि हटने छगी और ज्ञान-मार्ग की 
ओर उनका ध्यान आकृष्ठ हुभा । अत: ज्ञान-झम के समन्वय की जो बात 
उपनिषत्‌ काल में प्रधानतया विद्यमान है उसका भारम्भ इसो युग में 
हो गया था । 


उपनिषद्‌ 


वेद के अन्तिम भाग उपनिषद्‌ हैं। इस ग्रन्थ रत्नों में वेदिक ऋषियों 
ने अध्यात्म विद्या के गृढ़तम रहस्यों का विशद्‌ विवेचन किया है। भारतीय 
तत््व-ज्ञान का मूल स्रोत इन्हीं डपनिषदों में है; उपनिषद्‌ 
वास्तव में आध्यात्मिक मानसरोवर हैं जिससे भिन्न-भिन्न ज्ञान 
सरितायें निकल कर इस पुण्य-भूमि जायाँवते में मानव मामश्न के ऐडिक 
भ्भ्युद्य तथा आमुष्मिक कल्याण साधन के लिए प्रवाद्वित द्वोती हैं। 
हिन्दू दर्शन में तीन प्रस्थान ग्रन्थ हैं जो वेदिक धर्मानुसार गन्तव्य मार्ग 
तथा उसके साधन के प्रतिपादक हैं। भारतीय विचार शास्त्र के छिए 
सर्वश्रेष्ठ डपजीब्य ग्रन्थ होने के देतु उपनिषद्‌ भ्रस्थान-श्रयी के 
अन्तगंत प्रथम प्रस्थान के रूप में ग्रह्कीत किये गये हैं। द्वितीय प्रस्थान 
श्रीमद्भगवद्गीता है जो समस्त उपनिषद्रूपी धेनुओं का वत्सरूपी 
पार्थ के किए भगवान्‌ गोपाल श्रीकृष्ण के द्वारा दूद्धा गया सुधा- 


महत्त्व 


रद भारतीय दशेन 


सहोदर सारभूत दूध है। तृतीय प्रस्थान बादरायण-व्यास-विरचित 
ब्रह्मसूत्र है जिसमें आपातत: विरोधी उपनिषद्‌ वाक्यों का समन्वय 
तथा एकमात्र अभिप्राय बह्म में दिखलाकर अन्य ता्क़िकों को युक्तियों 
का प्रबल खण्डन किया गया है। इसी - प्रस्थान-त्रयी--उपनिषद्‌, गीता 
तथा बह्मसूत्न-पर भारतीय वेदिक-धर्मं तथा दुशन अवलूम्बित है, परन्तु 
गीता तथा ब्ह्मसूत्र के उपनिषदाश्रित होने के कारण डपनिषदों का 
महत्त्व सबसे अधिक है। इसीसे नवीन मत के संस्थापक आचारयों ने अपने 
सिद्धान्तों की प्रामाणिकता तथा अक्षुण्णता प्रदर्शित करने के लिए इन्हीं 
तीनों ग्रन्थरत्रों पर स्वमतानुकूल भाष्य ग्रन्थों को रचना की है । 

डपनिषद्‌ शब्द उप तथा नि उपसगगंक सद्‌ धातु से क्िप अत्यय जोड़ने 
एर निष्पन्न हुआ है। सद्‌ धातु के तोन अथ होते हें--विशरण - नाश 
होना, गति> प्राप्ति होना, अवसादन ८ शिथिल करना ॥ 
उपनिषद्‌ का अथ है अध्यात्मविद्या। जिस विद्या के 
अध्ययन करने से दृष्टनुञ्नविक विषयों से वितृष्ण मुमुक्षुजनों की संसार- 
बीजभूत अविद्या नष्ट हो जातो है, जो विद्या उन्हें त्ह्म की प्राप्ति करा देती 
है तथा जिसके परिशीलन से गर्भवासादि दुःख-बन्दों का स्वेधा 
शिथिकोकरण हो जाता है, वही अध्यात्मविद्या उपनिषद्‌ है?। शहझ्ूूरा- 
चाये के इस व्याख्यान के भजुसार उपनिषद्‌ का मुख्य अर्थ है ब्रह्मविद्या 
तथा गौण-भर्थ है --बह्मविद्या-प्रतिपादक ग्रन्थ विशेष । ब्रह्म के स्वरूप, उससे 
उत्पन्न जीव तथा जगत्‌ के साथ उसका वास्तविक सम्बन्ध, त्रद्म की प्राप्ति के 


“उपनिषद्‌? का अर्थ 


१. द्रष्टव्य कठोपनिषदू्‌ तथा तेत्तिरीय उपनिषद्‌ के शाद्वरभाष्य का 
उपोद्धात । 

२. तस्माद्‌ विद्यायां मुख्यया वृत्या उपनिषच्छब्दो वतेते, ग्रन्थे तु 
भक॒त्या--कठभाष्य पृ, २ । 





श्रौत दशन ७१ 


उपाय, भादि विषयों का विस्तृत तथा विशद्‌ वर्णन इन ग्रन्थों में किया गया 
है। अतः इनकी 'उपनिषद्‌” संज्ञा अन्वर्थक है । 

प्राचीन काल में प्रत्येक वेदिक शाखा का अपना खास उपनिषद्‌ था, 
परन्तु आजकल उतने उपनिषदों की उपलब्धि नहीं होती । मुक्तिकोपनिषद्‌ 
में उपलब्ध उपनिषदों की सूची दी गई है' । उसके अनुसार 
उपनिषद्‌ १०८ हैं जिनमें १० उपनिषद्‌ ऋग्वेद से सम्बद्ध हैं, 
१९ शुक्ुयजुर्वेद से, ३२ कृष्णयजुर्वेद से, १६ सामवेद से तथा ३१ अथवंचेद 
से। परन्तु मुक्तिकोपनिषद्‌ के ह्वी अध्ययन से पता चलता है कि उपनिषदों 
की संख्या कहीं अधिक थी। अछोत्तर शत उपनिषद्‌ तो उपनिषत्साहित्य 
के सारभूत हैं? । कतिपय वर्ष हुए अड्यार ( मद्रास) की थिज्ञासोफिकल 
सोसायटी ने अप्रकाशित उरपनिषदों को प्रकाशित किया है, जो संख्या में 
सछूगभग साठ हैं और जिनमें कतिपय उपनिषदों का अनुवाद दाराशिकोह 
( बादशाह शाहजहाँ के ज्येष्ठ पुत्र ) ने फारसी भाषा में $७ वीं शताब्दी 
में किया था। 

इन १०८ उपनिषदों में भी बारह तेरह उपनिषद्‌ विषय-प्रतिपादन की 
विशद॒ता तथा प्राचीनता के विचार से नितानन्‍्त प्रामाणिक माने जाते हैं । 
ऋग्वेदीय उपनिषदों में ऐतरेय तथा कोषोतकी, साम-उपनिषदों में छन्दोग्य 
तथा केन, कृष्णयजु: उपनिषदों में तेत्तिरीय, महानारायण, कठ, श्रेताश्वतर 
सथा मैन्नायणोंय, झुकूयजुर्वेद के ईशावास्य तथा ब्ृद्ददारण्यक; अथवडप- 
निषदों में मुण्डक, माण्डुक्य तथा प्रश्न नितान्त प्रसिद्ध, प्राचीन तथा प्रामा- 
गिक स्वीकार किये गये हैं। शड्डराचार्य ने इन ११ डउपनिषदों पर भाष्य 
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१. मुक्तकोपनिषद्‌ प्रथम अध्याय ( उपनिषत्संप्रह पृ० ५५८-०५९ ) 
२. सर्वोपनिषदां मध्ये सारमशेत्तरं शतम्‌ । 
सकृच्छवणमात्रेण सर्वाधौधनिकृन्तनम ॥ 
--मुक्तिकोपनिषद्‌ ( १॥ ४४ ) 


७२ भारतीय दशेन 


लिखा है--ईश, केन, कठ, प्रश्न, मुण्डक, माण्डुक्य, तेत्तिरोय, ऐतरेय, 
छान्दोग्य, ब्रद्दारण्यक तथा नृसिंह-पूवेतापनी । इनके अतिरिक्त अपने 
भाष्यों में उन्होंने लगभग ६ अन्य डपनिषदों को प्रमाण के किये उद्छ॒त 
किया है । इनमें शहझ्ूराचाय के द्वारा व्याख्यात उपनिषद्‌-पग्रन्थ अत्यन्त 
महत्त्वशाछी भाने जाते हैं तथा लोकप्रिय होने से उन्हीं का पठनपाठन 
विशेषतया आजकल होता है । इनमें भो छान्दोग्य तथा ब्रहदारण्यक 
सबसे अधिक महत्त्वपूर्ण तथा प्राचोन स्वोकृत किये जाते हैं। कुछ उपनिषद्‌ 
गद्यात्मक हैं, कुछ पद्मयात्मक ओर कतिपय गद्यपद्मव्मक | उपनिषदों के रचना- 
काल के विषय में आलोचकों में पर्याप्त मतभेद है। इतना तो निश्चित दे कि 
प्रधान उपनिषदों को रचना बुद्ध के आविर्भाव से बहुत पहले हो चुकी थी, 
परन्तु समस्त उपनिषदों का निर्माण एक कार का विषय न होकर अनेक 
शताब्दियों के डद्योग का परिणाम है। विषय-वर्णन को दृष्टि से डपनिषदों का 
श्रेणी विभाग किया जा सकता है। कुछ उपनिषद्‌ वेदान्त ( आत्मा तथा 
ब्रह्म के स्वरूप तथा परस्पर सम्बन्ध ) प्रतिपादक हैं, कुछ योग के स्वरूप 
विवेचन में निरत हैं, परन्तु उपनिषदों को मद्॒तो संख्या विष्णु , शिव 
तथा शक्ति देवता-परक दे । 
उपनिषदों के प्रतिपाद्य सिद्धान्त को लेकर भारतोय दाशंनिर्को ने 
बढ़ी छानबीन की है। भारतीय टीकाकार उपनिषदों में एक प्रकार के 
सिद्धान्तों की सत्ता स्वीकार करते हैं । उपनिषदों में अद्वेत 
मुख्य तात्यये॑ श्रुति, विशिष्टाह्वैत श्रुति तथा द्वेत श्रुतियों का सद्भाव है, 
इसे कोई भी विद्वान अस्वीकार नहीं कर सकता । ये सब 
श्रुतियाँ युक्तियुक्त हैं । केवल दृष्टिकोण का ही भेद हे। आचार्यों ने खसिद्धान्त 
प्रतिष्ठापक श्रुतियों को प्रधानत्वेन स्वोकृत किया दे तथा अन्य श्र॒तियों को 
गौण सानकर उनकी उपपक्ति दिखकाई है। श्रोशकराचार्य ने उपनिषदों पर 
आष्य छिख कर उनमें भद्वेत का ही प्रतिपादन किया है। ओरोरामानु जायाय 


श्रोत दशेन ७३ 


ने स्वयं उपनिपदों पर भाष्य को रचना तो नहीं की हे, परन्तु डनके शिष्यों 
ने विशिष्टाद्तानुसार अवान्तरकाल में बृत्तियाँ लिखी हैं। रामानुज के 
व्याख्यानानुसार उपनिषद्‌ विशिशक्वित सिद्धान्त के प्रतिपादक हैं। श्रीमध्वा- 
चाय ने कतिपय प्रधान उपनिषदों पर भाष्य छिखा है। उनकी दृष्टि में 
इन अन्थरलों का मुख्य तात्पय बह्म तथा आत्मा की भिन्नता--ह्वेत-प्रति- 
पादन में हे । परन्तु आधुनिक आलोचकों के मत से उपनिषदों में समस्त 
दुशनों के बीज निद्वित हैं। इन्हों सूक्ष्म सूचनाओं को ग्रहण कर पीछे के 
दाशनिकों ने अपने २ सिद्धान्तों को पल्चवित किया दे तथा उन्हें स्वतन्त्ररूपेण 
प्रतिष्ठित किया है । आस्तिक दर्शनों की कथा कोन कहे, जैन तथा बौद्ध जैसे 
नास्तिक दर्शनों के भी मूल सिद्धान्तों की उपलब्धि डपनिषदों में होतो है । 
सच्चो बात तो यह है कि उपनिषद्‌ वेदिक कालीन ऋषियों के आध्यात्मिक 
विचारों के बहुमूल्य भाण्डागार हैं। इन विचारों में सुब्यवस्था होने पर 
भी कहीं २ विकीणंता अधिक है। ऋषियों के आध्यात्मिक अनुभव सूत्ररूपेण 
इन ग्रन्थों में वर्णित हैं। अतः इन उपदेशों में सामअस्य का अभाव 
ड्ोना नितान्त स्वाभाविक है। तथापि उपनिषदों को तारतम्य परीक्षा से 
डनके मूलभूत सिद्धान्तों का स्पष्टीकरण किया जा सकता है। 


(१ ) आत्मतत्त 


उपनिषदों में आत्मा के स्वरूप का विवेचन बढ़ी छान-बीन के साथ 
किया गया है। आत्मा की सत्ता इसी जीवनकाल तक विद्यमान रह्दती है 
अथवा इस जीवनकी समाप्ति के पश्चात्‌ भो उसका निवास बना रहता है ! 
इस समस्या की मोमांसा कठोपनिषद्‌ में बढ़ी सुन्दर रीति से को गईं दे। 
नचिकेता ने यमराज से इसी समस्या को सुलझाने के लिए आग्रह किया । 
सत्यु सब रहस्यों का रहस्य है । उसका यथोचित विवेचन यमराज ने स्वयं 
किया है। आत्मा नित्य वस्तु है, न कभो वह मरता है, न कभी अवस्थादिक्ृत 
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दोषों को प्राप्त होता डे । वह विपयग्रहण करने वार्ली हमारी समस्त इन्द्रियों 
से, संकल्पविकल्पात्मक मन से, विवेचनात्मक बुद्धि से तथा हमारी सत्ता के 
कारण-भूत इन प्राणों से प्थक है। एक रमणोय रूपक के द्वारा इस तत्त्व का 
वर्णन किया गया है। “यह शरीर रथ है, बुद्धि सारथि है, मन प्रग्नह् (लगाम) 
है, इन्द्रियाँ घोड़े हैं जो विषयरूपी मार्ग पर चला करते हैं और आत्मा 
रथस्वामी हे।१” आत्मा को रथी बतलाकर यम ने आत्मा की सर्वश्रेष्ठता 
प्रतिपादित की है। रथस्वामी के कारय के लिए ही रथादि वस्तुओं का 
व्यापार हुआ करता है, उसी प्रकार रथी-स्थानीय आत्मा के लिए ही 
शरीरादि विषयों का व्यापार होता है। बाह्य-विषयों से आरम्भ कर श्रेष्ठता- 
क्रम से विचार करने पर आत्मा ही सब से श्रेष्ठ हहरता है। 

“आत्मन! की व्युत्पत्ति पर विचार करने से इसके स्वरूप का यथाथ्थ 
परिचय मिलता है। अनेक कारणों से यह नामकरण किया गया है। शहझूरा- 
चाय ने एक प्राचीन श्लोक को उद्धत कर समस्त व्युत्पत्तियों 
को एक साथ प्रदर्शित किया है। आत्मा जगत के समस्त पदार्थों 
में व्याप्त रहता है ( आपोति ), समस्त वस्तुओं को अपने 
स्वरूप में ग्रहण कर लेता है (आदत्त), स्थितिकाल में वह विषयों को खाता 
है अर्थात्‌ अनुभव करता है (अत्ति ) तथा इसकी सत्ता निरन्तर रहती हे 
( सनन्‍्ततो भाव: )। इन्हीं कारणों से आत्मा का “आत्मत्व”ः है? । कल्पित 
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१. आत्मानं रथिनं विद्धि शरीरं रथमेव तु । 
बुद्धि तु सारथि विद्धि मनः प्रग्नहमेव च । 
इन्द्रियाणि इयानाहुविषयान्‌ तेषु गोचरान्‌ । 
आत्मेन्द्रियमनोयुक्त भोक्तेत्याहुमेनीषिणः । 
“--कठोपनिषद्‌ ३ ॥ ३-४, १०-११ 
२. यदाप्रोति यदादत्ते यघ्चात्ति विषयानिद्द । 


यच्चास्य सनन्‍्ततो भावस्तस्मादात्मेति कीत्येते ॥ 
कठ उप० ( २। १। १ >--शाक्षरभाध्य । 


“आत्मन्‌ शब्द 
की व्युत्पत्ति 
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वस्तु की सत्ता की सिद्धि के लिए अधिष्ठान की सत्ता श्रवश्य मानी जाती है । 
कल्पित सप की सत्ता के लिए तद्धिष्ठानभूत रज्जु की सत्ता निरन्तर रहती 
है, डसी पअकार कल्पित जगत्‌ की सत्ता मानने के लिए आत्मा का निरन्तर 
भाव, सन्‍्तत सत्ता ( नित्यता ) स्वीकृत किया गया है। आत्मा की सत्ता 
के कारण ग्राणीमात्र जीवन घारण करता है । “कोई भी मत्य न तो प्राण से 
जीवित रद्दता है और न अपान से जीवित रहता है, प्रत्युत वह उस तत्त्व के 
सहारे जीवित र«ता है जिसमें ये दोनों प्राण तथा अपान आश्रित रद्दते हैं? 
ओर वह्द तत्व कौन है ? आत्मा (कठ उप० २।२।७)। 

आत्मा के स्वरूप का विवेचन उपनिषदों में बड़ी सुन्दर रीति से किया 
गया है। ऋषियों ने चेतना के चार स्तर बतलाये हैं। तोन निश्नकोटि के 
चैतन्य में आत्मा का निवास नहीं रहता, परन्तु सब से 
उच्चकोटि के चेतन्य में आव्मस्वरूप की तात्विक 
उपलब्धि होती है। शरीर-चैतन्य, स्वप्न-चेतन्य 
तथा सुषुप्ति-चेतन्‍्य से सर्वथा प्रथणू होकर आत्मचेतन्य अपने 
शुझछ अमिश्रित-रूप से विद्यमान रहता है। इस सिद्धान्त को प्रतिपादित' 
करने के लिए छान्दोग्य उपनिपद्‌ में (4७) एक बड़ी रोचक 
आख्यायिका वर्णित की गईं है। देवता तथा असुरों ने भ्ात्मतत्व की 
जिज्ञासा से प्रेरित होकर इन्द्र तथा पिरोचन को अ्रजापति के पास 
मेजा । प्रजापति ने ३२ वर्ष की कठोर तपस्या के अनन्तर आत्म- 
तत्व को सिखाया कि आँख में, जल में तथा आदुश में जो पुरुष दीख 
पढ़ता है वह्दी आत्मा है। विरोचन को इस शिक्षा से सनन्‍्तोष ड्ो गया, 
परन्तु इन्द्र के मनमें शड्रा का उदय हुआ कि सुन्दर अलऊ्डारों से शरीर के 
भूषित करने पर आत्मा भूषित प्रतीत होता है, परन्तु क्या शरीर ही आत्मा 
है? यदि शरीर तथा भाष्मा का तादात्म्य होता, तो शरोर में भन्धत्व, 
काणव्य भादि दोषों के विद्यमान रहने पर आत्मा में भी इन दोपों को सानना - 


शुद्ध आत्मा की 
चेतन्य-स्वरूपता 
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पड़ेगा । इस शह्ढा के निरास करने लिए प्रजापति ने स्वप्न चेतन्य को भाव्मा 
बतलाया, परन्तु दोष का निरास न द्वो सका; क्योंकि स्वप्न में इम 
दुःख का अनुभव करते हैं, आँखों से अश्नधारा बद्ाते हैं, परन्तु आनन्दु-रूप 
आत्मा में क्या दुःख का संस्पर्श स्वीकार किया जा सकता है? इन्द्र के 
पुन: आनेपर प्रजापति ने सुषुप्ति कार में विद्यमान चेतन्‍्य को भात्मा 
बतलाया। परन्तु विचार करने पर इन्द्र के मनमें शंका का पुनः उदय हुआ। 
सुषुस्ति काल में न तो अपनी ही सत्ता का ज्ञान रहता है और न बाह्य वस्तुओं 
का। उस समय तो जीव काठ के कुन्दे की तरह चेतन्य-दहोन प्रतीत होता 
है। इतनी शंका करने पर अन्त में प्रजापति ने वास्तविक तत्त्त को समझाया 
कि इन तोनों चैतन्यों से प्रथकभूत जो उपाधि-विरद्धित शुद्ध चैतन्य दे, 
आत्मा तद्गूप ही है। आत्मा स्वचैतन्य रूप है। भिन्न-भिन्न दाशनिक्रों ने 
भिन्न-भिन्न चेतनन्‍्य को हो आत्मा बतलाया है, परन्तु वास्तविक आत्मा 
इन सबसे भिन्न शुद्ध चेतन्‍्य रूप है। 

माण्डुक्य उपनिपद्‌ में भी शुद्ध जात्मा को तुरीय” बतलाया गया 
है। जाग्मत, स्व्॑न तथा सुषुप्ति उसी आत्मा की विभिन्न अवस्थायें हैं। 
जाअ्त दशा में आत्मा बाह्य वस्तुओं का अनुभव 
करता है, स्वम्नद्शा में आभ्यन्तर मानस जगत्‌ का 
अनुभव करता है, सुषुप्ति (घोर निद्वितावस्था ) में 
वह अपने केवछ आननद-स्वरूप का अनुभव करता है। ये तीनों दशायें 
आत्मा की अपर अवस्थाओं को सूचित करती हैं और इनमें आत्मा को 
क्रमशः विश्व, तेजस तथा प्राश् कहते हैं। परन्तु इन तीनों अवस्थाओं में 
आत्मा के अंशमान्र का परिचय प्राप्त होता है परन्तु पूण भात्मा में उन 
सब गुणों का अभाव रहता है जो इन दशाओों में उपलऊब्ध द्वोते हें । “उस 
समय न तो बाह्य चेतना रहती है न अन्तः चेतना, और न दोनों का 
-संमिश्रण, न प्रज्ञा रहती है और न भ्प्रजशा । अदृष्ट, जग्राह्य, भव्यवद्याय॑, 


आत्मा की चार 
अवस्थायें 
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अलक्षण (लक्षण या चिद्ठ से विरहित ), अचिन्तनीय, अव्यपदेश्य ( नाम 
रहित ), केवल आत्म-प्रत्ययसार ( एक आत्मा की ही सत्ता का केवल भान 
होता है ), प्रपद्ोपशम ( जहाँ समस्त बाह्य जगत्‌ शान्त रहता है ), शान्त 
शिव, भश्रद्गेत यह चतुर्थ कद्दा जाता है, यही आत्मा है, इसे ही जानना 
चाहिए ? ( माण्डुक्य उप० ७ ) ॥ इस आत्मा को तुरीय ( जाग्रतादि अवस्था- 
त्रय से एथक होने के कारण चतुर्थ ) कहते हें। यह आत्मा कूटस्थ- 
अविकारी है और इसी कूटस्थ आत्मा की एकता निर्गण-बह्म से 
सवंतोभावेन विद्यमान मानी जाती है। आकार इसी आत्मा का ग्रोतक 
अक्षर है इस प्रकार शुद्ध आत्मा का वास्तव स्वरूप निषेधमुखेन ही 
वर्णित किया जा सकता है । 


( २ ) ब्रह्मतत्त्व 


कहा गया है कि उपनिपद्‌ के अध्यात्मवेत्ता ऋषियों ने इस नानाव्मक सतत 
परिवतंनशोल अनित्य जगत्‌ के मूल में विद्यमान शाश्वत सत्तात्मक पदार्थ 
का अन्वेषण तार्विक दृष्टि से कर निकाला है। इस अन्वेषण काय में उन्होंने 
तीन विभिन्न पद्धतियों का उपयोग किया हे--आधिभौतिक, आधिदेविक 
तथा आध्यात्मिक। आधिभोतिक पदछूुति इस भोतिक जगत्‌ की उत्पत्ति, स्थिति 
तथा विनाश के कारणों की छानबीन करती हुईं विकक्षण नित्य पदाथ के 
निर्वेचन में समर्थ होती हे । आधिदिविक पद्धति नानारूप तथा स्वभावधारी 
विपुल देवता्ों में शक्ति संचार करने वाले एक परमात्मतत्व को खोज 
निकालती है। भआध्यात्मिक पद्धति में मानस-प्रक्रिया्शों तथा शारीरिक 
कार्य-कलापों के अवलोकन करने से उनके मूछभूत भआत्मतत्व का निरूपण 
किया जाता है। इन तीनों शैलियों के उपयोग करने से उपनिषद्-कालीन 
दाशंनिकों ने ज़िस परमतत्त्व परम-सत्यभूत पदार्थ का ऊदह्ापोह किया है, 
उसे अहम कद्दते हैं । 
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उपनिषदों में ब्रह्म के दो स्वरूपों का विशद्‌ वर्णन किया हे--सविशेष 
अथवा सगुण रूप, निर्विशेष अथवा निगुण रूप। इन दोनों भावों में भेद- 
निर्देश करने के अभिप्राय से निर्विशेष भाव को कह्दीं 
परब्रह्म कहा गया दे और सविशेष भाव को कहीं 
अपर बह्म तथा कहीं शब्द-बरह्म कद्दा गया है। निर्विशेष 
बह्म वह है जिसे किसो विशेषण या लक्षण से लक्षित नहीं किया जा सकता; 
किसी चिहू का परिचय नहीं दिया जा सकता जिसके द्वारा उसे पहचानने में 
हुम समथ हो सकते हैं, किसी गुण का उल्लेख नहीं किया जा सकता जिससे 
उसे घारण किया जा सके । इसोलिए इस निर्विशेष भाव को निगुंण, निरु- 
पाधि तथा निर्विकल्प आदि संज्ञाओं से अभिद्वित करते हैं। सविशेष भाव 
ठीक इसके विपरीत होता है। उसमें गुण, चिह्न, लक्षण तथा विशेषणों की 
सत्ता विद्यमान रहती हैं जिनके द्वारा उसका उक्त स्वरूप हृदयड्रम किया जा 
सकता है। इन दानों भावों को प्रदर्शित करने के लिए उपनिषदों ने दो 
प्रकार के वाक्यों का प्रयोग किया है। एक निर्विशेष-लिड्न, दूसरा सविशेष- 
'लिड्र । सविदेष-छिड्ड श्रुतियाँ सवकर्मा, सर्वकामः, सर्वंगन्धः, सर्वरंसः 
इत्यादि हैं। निर्विशेषलिज्ञ श्रतियाँ अस्थूलम, अनणु, अद्ृस्वम्‌, अदोधंम्‌ 
आदि हैं१। इन वाक्यों में एक विशेषता ओर ध्यान देने योग्य है। सवि- 
दोष त्ह्म के लिए पुल्निड्न शब्दों का प्रयोग किया गया है यथा सर्वकर्मा स्वरसः 
आदि; परन्तु निर्विशेष-बह्म के लिए नपुंसक शब्दों का प्रयोग किया गया है । 
अस्थूलम्‌, अहस्वम्‌ आदि नपुंसक शब्दों के द्वारा पर ब्रह्म का निर्देश किया 
जाता है। यही कारण है कि परबह्म 'तत' पद के द्वारा निर्दिष्ट किया जाता 
है, 'सः” पद के द्वारा नहीं । श्रतिवाक्यों में इस प्रकार पाथक्य होने पर भो 


द्विविध ब्रह्म--- 
सग॒ुण तथा निशुण 
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१, सन्ति उभयलिज्ञाः श्र॒तयो ब्रह्मविषया: । स्वेकर्मेत्याथा सविशेष- 
लिज्ञाट, अस्थूलमनणु इत्येवमायाश्व निर्विशेषल्ि्ञा: । --शाद्वरभाष्य । 


श्रौत दशन जे 


तद्द्वारा प्रतिपाद्य पदार्थ में किसी प्रकार का वैषम्य नहीं है। निर्विशेष तथा 
सविशेष भाव-विभेद्‌ के सूचक हैं; इनमें वस्तुगत विभेद का सर्वधा अभाव 
डै। सगुण तथा-निगुंण, सोपाधि तथा निरुपाधि भादि शब्द एक ही बह्म- 
तत्त्व के निर्देशक हैं, क्‍योंकि ब्रह्मतत््व की प्रतियादक श्रतियों ने एक ही 
मन्त्र में उसयलिड्ड शब्दों का प्रयोग डझिया है। मुण्डक-उपनिपद्‌ ( १॥१।६ ) 
में ब्रह्म का वणन इस प्रकार किया गया है-- 
यत्‌ तद्‌ अद्वेश्यमग्राह्मम्‌, अगोन्नमू, अवणणम्‌, भचक्षु:श्रोत्रमू, तद' भपाणि- 
पादम्‌ ( यहाँ निविशेंष ब्रह्म की सूचना है ), नित्यं विभु' स्वेगतं सुसूक्ष्मं 
तद्व्ययं तदूभुतयोनिं परिपश्यन्ति धीराः (इन पुल्निंग-पदों के सविशेष 
ब्रह्म का निर्देश किया गया है )। इस प्रकार जब एक हो मंत्र उभयचिध 
पदों के द्वारा बह्मतत््व का प्रतिपादन कर रहा है, तब निश्चय है कि उसमें 
किसी प्रकार का वस्तुगत पाथक्य नहीं है। भाष्यकारों में इन उभयक्तिद्ध 
वाक्यों को लेकर गहरा मत-भेद है। आचाये शहझ्डर श्रुति को निगंण बह्म- 
प्रतिपादक ही मानते हैं, पर आचाय रामानुज उसे सगुण-बह्म-प्रतिपादक 
स्वोकार करते हैं। परन्तु परम तत्त्व एक ही है, उसे सगुण कद्दा जाय 
था निगण । 
सगुण ब्रह्म 


अपर या सग़ुण ब्रह्म का परिचय उपनिषद में दो प्रकार से दिया 
गया है। किसी वस्तु के परिचय के लिए उसके लक्षण की आवश्यकता 
दोती दे । यह लक्षण दो प्रकार का होता है--तटस्थ लक्षण तथा स्वरूप 
लक्षण । जिसके द्वारा वस्तु के शुद्ध स्वरूप का परिचय प्राप्त किया जाता 
है, वस्तु के तात्त्तक रूप की उपलब्धि होती है, वह स्घरूप लक्षण कइटछाता 
है। तटस्थ लक्षण के द्वारा वस्तु के अस्थायी, परिवर्तन शील गुणों का वर्णन 


किया जाता है । सगुण ब्रह्म के उभयविध लक्षण उपनिषदों में प्राप्त होते हैं । 


८० भारतीय दशेन 


स्वरूप लक्षण के अनुसार ब्रह्म सत्य, ज्ञान तथा अनन्त रूप है 
(सत्यं ज्ञानमनन्तं तब्रह्म-तेत्ति० उप० २।१) तथा वह्द विज्ञान ओर आनन्दुरूप 
हे ( विज्ञानमानन्दं ब्रह्म--ब्ृढ्० उप० ३॥९२८ ) + 
नेहा का सटप लक्षण उपनिषदों में बह्म की तीन स्वाभाविक शक्तियों का 
उल्लेख पाया जाता है--ज्ञानशक्ति, बलशक्ति तथा क्रियाशक्ति ( परास्य 
शक्तिविंविधेव श्रुयते स्वाभाविकी ज्ञानबलक्रिया च--श्वेता० उप० ६।८ )। 
सगुण ब्रह्म का तटस्थ लक्षण छान्दोग्य-उपनिषद्‌ में केवछ एक शब्द 
में किया गया हे । वह शब्द है--तजलान" । तज्ज, तन्न तथा तदन-इन तीन 
शब्दों का संक्षेप इस शब्द से किया गया। यह जगत्‌ 
बह्म से उत्पन्न होता है ( तज्म ), उसी में लीन हो जाता 
है (तज्ञ) तथा उसीके कारण स्थितिकाल में प्राण 
घारण करता है ( तदन्‌ )। इस जगत्‌ की उत्पत्ति, स्थिति तथा लूय के 
कारणभूत परमतत्त्व को त्रह्म कहते हैं। तैत्तिरीय उपनिषद्‌ में इस सिद्धान्त 
का प्रतिपादन बड़े सुन्दर शब्दों किया गया दे? । बह्ायसूत्र के “जन्मायस्ण 
यत:” ( १॥१।२ ) सूत्र में ब्रह्म का यही तटस्थ लक्षण उपस्थित किया है । 
“वह सबका अधिपति है, सर्वज्ञ तथा अन्तर्यामी हे। वह सब का कारण है; 
उसीसे सब जीव उत्पन्न होते हैं और उसी में लीन हो जाते हैं? ( माण्डुक्य 
उप० ६ )। सगुण बहा इस संसार के शासक हैं। वे इस जगत्‌ के समस्त 
निवासियों के भाग्य के विधाता हैं। शुभ काय करने वाले जोचों का वह 
कल्याण साधन करते हैं और भुक्तिया मुक्ति का विधान करते हैं, परन्तु 
अशुभ-कर्म वाले जीचों को वे स्वंथा दण्ड देते हैं।. ये ही ईश्वर, विराट 


ब्रह्म का तटस्थ 
लक्षण 
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१, तजलानिति शान्त उपासीत ( छा० डप० ३॥१४१)। 
२, यतो वा इम्ानि भूतानि जायन्ते, यतो जातानि जीवन्ति, यत्‌ 
प्रयन्त्यभिविद्वन्ति, तद्‌ विजिज्ञासस्व तदू ब्रह्म ( तेत्ति" उप० ३॥१ ) । 


श्रौत द्शेन < 


या दिरण्यगर्भ कहे जाते हैं। इस विश्व के समस्त प्राणी उन्हीं के 
शरीर हैं--सब पैरों से वह चलता है, सब हाथों से काम करता है, सब 
आँखों से देखता है और सब कानों से सुनता है । बह्य अखण्ड 
शक्तियों का भाधार है। / बद्द प्रकृति की शक्तियों के ऊपर शासन करता है । 
उसी की शक्ति से देवताओों में शक्ति-संचार होता है। केनोपनिषद (तृतोय 
खण्ड) में ब्रह्म की सर्व-शक्तिमत्ता के विषय में बहुत ही रोचक आख्यान 
वर्णित है जिसका तात्पय॑ यही है कि न तो अप्नि में स्वतः दादिका शक्ति हे 
और न वायु में तृण भी उड़ा देने का स्वतः सामथ्य है। यदि ये प्राकृतिक 
शक्तियाँ अपने प्रबल सामथ्य के ऊपर गव करें, तो यह नितान्त अनुचित 
है। बह्य की शक्तिमत्ता के बल पर जगत के पदाथों में शक्ति का परिचय 
मिलता है। नम्नता ब्रह्म ज्ञान की सहायिका है ओर अभिमान उस ज्ञान का 
नितान्त बाधक है। इन्द्र के नम्नता प्रदर्शित करने पर ही डमा हैमवती 
( ज्ञानदेवोी ) बह्य के परिचय देने के लिए आा। विभत हुई थी जिसकी कृपा से 
इन्द्र देवताओं के अधिपति हुए. 
| 


निगुण ब्रह्म 


पहले दिखलाया गया हे हा का जो निविशेष या निगुण भाव है 
उसे किसी विशेषण से विशेषित नहीं किया जा सकता, किस्ली चिह्न के द्वारा 
चिट्धित नहीं किया जा सकता, गुण से निर्दिष्ट नहीं किया जा सकता । 
अर्थात्‌ परबद् निर्विशेष, निर्विकल्प तथा निरुपाधि है। वह अनिर्देश्य है-- 
डसका किसी अकार निर्देश नहीं किया जा सकता। वस्तु का निर्देश 
किसी गुण के द्वारा ही हो सकता है। परन्तु जब बह्म निर्गण दे, तो उसका 
निर्देश किया जाना नितान्त असम्भव है ।) इसी कारण बाष्कलि ऋषि के 
द्वारा ब्रह्म के विषय में बार बार पूछे जाने पर बाध्व ऋषि ने मौनावरूग्बन 

द 
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धारण कर ही उनके प्रश्न का उत्तर दिया" ॥ गुणों के अत्यन्त अभाव के कारण 
बअह्य का भावात्मक वर्णन हो नहों सकता । उसे हम निषेधमुखेन ही जान 
सकते हैं कि वह ऐसा नहीं है; इसीलिए श्रुति सदा नेति नेति ( यह नहीं, 
यह नहीं, ) कट्ककर उसका परिचय देती है। बृहदारण्यकु श्रति (४॥४॥२२ ) 
कट्दती है->स एप नेति नेति भात्मा। अथात भआदेशो भवति, नेति नेति, 
नद्येतस्मात्‌ अन्यत्‌ परम्‌ अस्ति ॥ 


इसलिये परबत्रह्म के वर्णन में अ्रुतिवाक्यों में न! अव्यय का इतना 
बाहुलय दृशष्टिगोचर होता हे । बृद० (३।६। ६) के अनुसार वह अस्थूल, 
अनणु, अहस्व तथा अदीघं हे । कठढ ( १।३॥१७ ) उसे अशब्द, अस्पर्श, अरूप, 
अव्यय, अरस, अगन्धवत्‌, अनादि तथा अनन्त बतलाता हे । 


बरहदारण्यक उपनिषद्‌ ( ३॥८।८ ) में याज्षवरुक्य गार्गी को उपदेश देते 
समय “अक्षर! के स्वरूप का विवेचन करते हैं--“हे गार्गी, वह अक्षर बद्ा 
स्थूछ-नहीं है; न अणु है; हस्व नहीं हे, दीघे नहीं है, रक्त नहीं है न 
चिकना है, यह छाया से भिन्न है भोर अन्धकार से पथक है; वायु तथा 
स्राकाश से अछग है; असंग है; रस तथा गनन्‍्ध से विहीन है, न चक्षु ड्से 
अ्रह्वण कर सकतो है न श्रोत्र; सन तथा वाणो का वह विषय न हीं है; वह 
तेज से रद्वित है, प्राण तथा सुख से उसका सम्बन्ध नहीं है; वह परिमाण- 
रहित है, न अन्दर है न बाहर है; वह कुछ नहीं खाता, न उसे कोई खा 
सकता है” । 





१ वाष्कलिना च वाध्वः पृष्ठ: सन्ननचनेनेव ब्रह्म प्रोवाचेति श्रूयते-- 
स॒ द्ोवाच अधीहि भो इति । स तृष्णी बभूव ॥ त॑ ह द्वितीये वा तृतीये वा 
बचन उवाच “बत्रूमः खल त्वं तु न विजानासि । उपशान्तो5यमात्मा”? ॥ 


नणण्की के रभाष्य ३३२॥१ ७ 


श्रौत दशीन ८३ 


केनोपनिषद्‌ में निष्प्रपश्ञ त्रद्म का बढ़ा सजीव वर्णन है-- 
यद्‌ वाचाअनम्युदितं येन वागभ्युयते। 
तदेव ब्रक्य तव॑ विद्धि नेद॑ यदिदसुपासते ॥ (१॥५) 

जिसे वाणी कह नहीं सकती, पर जिसकी शक्ति से वाणी बोछती है, 

उसे ही तुम श्रह्म जानो । यद्द नहीं, जिसको तुम उपासना करते दो । 
कर ब्रह्म निरुपाधि है। देश, कार तथा निमित्त रूपी उपाधियों से 

वह नितान्त विरहित है। वह देशातीत, कारातीत, तथा निमित्तातीत 
है। प्रमाणातीत होने से वह नितरां अभ्रमेय है। चेतन्यात्मक होने से 
ब्रद्म स्वयं विषयी है । अतः वह किसी भी प्राणी के अन्तःकरण-वृत्ति ज्ञान 
का विषय कथमपि नहीं हो सकता । बहा को 'अरसं! “अशब्द! भादि कहने 
का तास्पये यद्दी है कि वह शब्दस्पर्शादि के तुल्य विषय हो नहीं सकता । ) 
वह विपुलकाय अगाध-प्रशान्त समुद्र के समान कहा जा सकता है ( इस 
जगत्‌ में समस्त प्रकाश का हेतुभूत यही बह्म है ) “वहाँ न तो सूर्य चमकता 
है, न चन्द्रमा । न तारा, ये बिजुलियाँ नहीं चमकती; यह अप्नि कहाँ से 
चमक सकता है १ उसी के चमकने के पीछे सब चीज़ें चमकती हैं; (उसी के 
प्रकाश से यह सब प्रकाशित द्ोता है (कट उप० ७११७) ।” द 

बहा हो इस सृष्टि का उपादान तथा निमित्त कारण है। मुण्डक उप- 
निषद्‌ (११।७) का कहना है कि जिस प्रकार मकड़ा जाछा अपने शरीर से 
'तनता है तथा उसे अपने शरीर में फिर समेट ल्लेता है, जिस 
प्रकार प्थिवी में ओषधियाँ उत्पन्न होती हैं; जेसे पुरुष से 
केश लोम उत्पन्न होते हैं, उसी प्रकार उस नित्य-ब्रह्म ( अक्षर ) से यह 
समस्त विश्व उत्पन्न द्ोता दै१। परमात्मा से पहले उत्पन्न हुआ भाकाश; 


जगत 


जलता । 





१ यथोणैनामिः झजते ग्ढ़ते व यथा पृथिव्यामोषधयः संभवन्ति । 
यथा खतः पुरुषात्‌ केशलोमानि तथाक्षरात्‌ संभवतीह विश्वम्‌। (म० 
उप० १।१।७ ) 


८४ भारतीय दशेन 


आकाश से वायु; वायु से अप्नि; अभि से जल; जल से प्ृथिवी, प्रथिदी से 
समस्त जीवजन्तुमथ जगत्‌। इस जगत के लरूय होने का क्रम इससे 
ठीक विपरीत है । 


(३) उपनिषदों का व्यवहार-पक्ष 


उपनिषदों का व्यवद्दार पक्ष बड़ा ही सुन्दर है। हम पहले कद आये 
हैं कि दाशंनिक तत्त्वों को व्यवहार में लाकर उससे मानवजीवन को प्रभावित 
करने में भारतीय विचार-शास्र की विशेषता है। उपनिषदों की आचार- 
मीमांसा नितान्त डपयोगी तथा मनोरम है। उन्नत आध्यात्मिक पथ पर 
आरूढ़ होने के लिए अनेक सद्गुणों का सद्भाव आवश्यक है। बृहदारण्यक 
उपनिषद्‌ (७४२।१-३) ने एक बड़ी रोचक आख्यायिका के द्वारा दुम 
( आतव्मसंयम ), दान तथा दया की सुशिक्षा दी है। । छान्दोग्य ( ३४१७।४ ) 
ने तपस्या, दान, आजव, अहिंसा, सत्यवचन को आध्यात्मिक उन्नति में 
साधन बतलछाया हैं। तेत्तिरीय (१॥२।१-३) ने गुरुगृह से प्रत्यावतंन के समय 
स्नातक को बढ़ी सुन्दर शिक्षायें दी हैं। इन शिक्षाओं में माता, पिता तथा 
गुरु की सेवा, स्वाध्यायचिन्तन तथा धर्मांचरण का महत्त्वपूर्ण स्थान है, 
परन्तु 'सत्यं वद! को समस्त उपदेशों में विशिष्ट गौरव प्राप्त है। छान्दोग्य 
( ४।४।१-७ ) ने सत्यकाम जाबाल की कथा में सत्य की शिक्षा पर खूब ज़ोर 
दिया है। भ्रश्नोपनिषद्‌ में अनृतभाषण की निन्‍्दार तथा मुण्डक ( ३।१॥६ 
में सत्य की प्रशस्त प्रशंसा है? । सत्य के अनन्तर शम, दम, उपरति 
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१, एषा देवी वागनुवदति स्तनयित्नुदे द्‌ द इति, दाम्यत दत्त दयध्व- 
मिति । तदेतत्‌ त्रय॑ शिक्षेत्‌ द्म दान दयामिति ( बृह० उप० ५।२॥३ )। 
२. समूलो वा एष परिशुष्यति योडच्तं बदति ( प्रश्न उप० ६॥१ )। 
३. सत्यमेव जयते नान्टतं सत्येन पन्‍था विततो देवयानः । 
“>मुण्डक उप० ( ३॥।१।६ 2 
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तितिक्षा तथा समाधान की प्राप्ति भी उतनी ही आवश्यक दे ( चूद्० उप० 
४।४।२३ )। परन्तु ज्ञान-साधन के मूछभूत गुण हें--विवेक तथा वैराग्य । 
ब्रह्मप्राप्ति के लक्ष्य की भोर तब तक जीव अग्रसर नहीं होता, जब तक 
उसे विवेक--सत्यासत्य का विवेचन, श्रेय तथा प्रेय का वास्तव निर्धारण--- 
तथा जगत्‌ से आत्यन्तिक वेराग्य उत्पन्न नहीं होता। मुण्डक ( ११२१२ ) 
ने इन गुणों को विशेष महत्त्व दिया है। “कम के द्वारा प्राप्त कोक विनश्वर 
हैं; इस बात को जानने से हो ब्राह्मण के हृदय में निर्वेद--वैराग्य का उदय 
होता है । विवेक द्वी उसे निश्चय करा देता है कि कृत ( कर्म ) के द्वारा भकृत 
( नित्य, ब्रह्म ) की उपलब्धि हो नहीं सकतो”? । 

कम करने में हम स्वतन्त्र हैं या नहीं ? उपनिषद्‌ स्पष्ट शब्दों में कहता 
है कि कम करने में आत्मा स्वतन्त्र हे। बृहदारण्यक ने निःसन्दिग्ध शब्दों में 
संकर्प की स्वतन्त्रता प्रतिपादित की है। “यह पुरुष 
काममय है; जैसी उसकी इच्छा होती है, वेसा ही 
उसका क्रतु ( संकल्प ) होता है तथा संकल्प के अनुसार ह्वी वह कम करता 
है१ । कोषीतकी ( श९ ) ने मनुष्य की कर्म करने में स्वतन्त्रता का निषेध 
किया दे, परन्तु छान्दोग्य में दस स्वतन्त्रता का सुन्दर वर्णन है। आात्मझ्ञान 
हो जाने पर दो मनुष्य सब छोकों में विचरण कर सकता है (छा० उप» 
८।१६); वह जिस चीज़ की कामना करता है वह उसके संकर्प-मात्र से 
उत्पन्न हो जाती है (छा० उप० ८।२१० )। मुक्तिकोपनिषद्‌ (२,५७६ ) 
में स्पष्टतः पुरुषार्थ पर ज़ोर दिया गया है-- 
शुभाशुभाम्यां मार्गॉाभ्यां वहन्तो वासना सरिव्‌ ॥ 
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कर्मे-स्वातन्त्र 
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१, अथो खल्वाहु: काममय एवार्य पुरुष इति । स यथाकामी भवति 
तत्कतुभवति यत्कतुभवति तत्‌ कर्म कुदते। यत्कर्म कुरते तदभिसंपयते । 
सह ० उप० ( ४।४-५ ) । 


<६ भारतीय दशन 


. पौरुषेण प्रयत्नेन योजनीया शुभे पथि । 
अशुभेषु समाविर्ट शुभेष्वेवावतारयेत्‌ ॥ 

“वासनारूपी नदी दो मार्गों से प्रवाहित होती है--शुभ मार्ग से 
तथा भ्रशुभ माग से । मनुष्य को चाहिए कि प्रयत्न द्वारा अशुभ में छगी 
वासना को शुभ ही में ले जाय” । कम-निष्पादन में आत्म-स्वातन्त्र का 
उपपादुन ही उपनिषद्‌ की समस्त शिक्षाओं का सार है । 

इस ब्रह्माण्ड के भोतर अनेक लोक हैं जिनमें सबसे उच्च छोक 
ब्रद्यलोक कहलाता है। उपनिषदों ने (छा० उप० ४।१८; बृह० ६॥२; 
कोषी० १॥२,३ ) बड़े विस्तार के साथ रूत्यु के अनन्तर प्रत्येक प्राणी 

के विभिन्न मार्गों का वर्णन किया दे जिनके द्वारा 
: द्विविधयान-देवयान ॥ अपने कर्मानुसार विभिन्न छोकों को जाते हैं। इस 

तथा पितृयान | 

यात्रा के दो प्रधान मार्ग हैं--देवयान तथा पितृयान। 
ज्ञान-कमंसमुच्चय के अनुष्ठाता, ज्ञान के साथ श्रद्धा तथा तपस्या आदि 
शोभन कार्यों के करने वाले, पुरुष देवयान के द्वारा अद्यकोक जाते हैं, अद्यम 
के आनन्द्मय लोक प्राप्त कर लेने पर भी वे अपनी उपासना का अनुष्ठान 
करते रहते हैं ओर अन्त में परबह्म में छीन हो जाते हैं। इशष्टापूत ( श्रौत 
तथा स्मात कस ) के अनुष्ठाता कर्म-मार्ग के अनुयायी पुरुष पितृयान के 
द्वारा चन्द्रछोक जाते हैं, ओर कर्मानुसार सुख भोग कर वे पुनः इस 
कोक में आते हैं । यदि शोभन काय शेष रहता है तो वे धनो 
कुटम्बों में जन्म ग्रहण करते हैं; यदि अशोभन का फल अवशिष्ट रहता हे, 
तो बुरे कुटुरबों में जन्म लिया करते हैं। उपासना के विधिवत्‌ अनुष्ठान से 
वे पुनः देववान पन्‍्था का आश्रय लेकर बह्यलोक में जा सकते हैं। इसे 
क्रममुक्ति कहते हैं । इन दोनों यानों के अतिरिक्त एक तीसरा मार्ग है जिसे 
ध्यान! न कहकर “गति' कहते हैं। इसकी पारिभाषिक्की संज्ञा 'जायस्व- 
स्रियस्व*-- उत्पन्न होना तथा मरना है। पशुपक्षी के समान जो जीव कर्म 
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के अनधिकारी हैं तथा अधिकारी होकर भी जो अशुभ कर्मों के सम्पादक 
हैं, उनकी यद्द तीसरी गति द्वोती है ( छा० उप० ५।१०८ ) परन्तु कुछ ऐसे 
भी पुरुष हैं जिन्हें हस क्रममुक्ति से नितान्त असन्तोष होता हे भोर जो 
सद्योमुक्ति (साक्षात्‌ बिना विलम्ब मोक्ष ) के इच्छुक होते हैं। उपनिषद्‌ 
ने उनके लिए भी व्यवस्था की है। आत्म-ज्ञान न होना द्वी बन्चन का कारण 
है। “मृत्योः स खत्युमास्‍प्लोति य इंड्ड नानेव पश्यति” ( कठ० ४।११ ) वह 
पुरुष झृत्यु के बाद रत्यु को प्राप्त करता जाता है जो इस जगत्‌ में अनेकत्व 
को देखता हे । अतः इस जगत्‌ में व्याप्त एकता का अनुभव करने वाला 
व्यक्ति अपने ज्ञान के बल पर सद्य-मुक्ति को एक ही जीवन में प्राप्त कर 
सकता दे । बृदददारण्यक श्रुति कहती है" कि जिस पुरुष के हृदयस्थित 
सब कामनाएँ छुट जाती हैं, वह पुरुष मरणशील होने पर भी अमृत हो 
जाता है--अमरत्व को प्राप्त कर लेता है तथा इसी छोक में त्रह्म को 
पा लेता है। उस समय उसके अंग, प्राण उसके शरीर से विमुक्त नहीं 
होते। ब्रह्म-रूप होकर वह पुरुष को प्राप्त कर क्ेता है? । एकत्व ज्ञान का 
यह अमृत फल हेै। अत: मनुष्य-मानत्रका यह उच्च उद्देश्य होना चाहिए 
कि अपना बहुमुल्य जीवन साधारण वस्तुओं की प्राप्ति में न छगाकर 
आत्मोपलरब्धि में छगावे । क्योंकि “उसको जानकर ही मनुष्य रूत्यु- 
आवागमन को पार करता है; जाने के लिए आत्म-साक्षात्कार को छोड़कर 
अन्य मार्ग हे द्वी नहीं३” अ्रत: तीच्र ज्ञान की प्राप्ति होनेपर सथोमुक्ति दो 
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१ यदा सर्वे प्रमुच्यन्ते कामा येडस्य हृदि स्थिता: । 
अथ मत्यञ्गखितो भवत्यत्र ब्रह्म समइनुते ॥ -- ४४७ 
२ न तस्य प्राणा उत्क्रामन्ति ब्रह्मेव सन्‌ ब्रह्माप्येति। बृह ०उप० ४।४७। 
३ तमेव विदित्वा$ति झुत्युमेति | नान्‍्यः पन्था विद्यतेष्यनाय । 
ब्रेता० उप० ३॥८ | 
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जाती है। ज्ञानो को प्रारब्ध कम के भोग करने की भी आवश्यकता रहती द्वी 
नहीं। इसीलिए गीता में सुसमिद्ध्‌ अभि के समान सुसमिद्ध ज्ञान सब कर्मो 
का ( प्रारब्ध कई्मो का भी ) नाश करनेवाछा बतछकाया गया ढेै। निष्कष 
यह है कि विशुद्ध ज्ञान से सद्योमुक्ति, ज्ञान-कर्म समुचय से देवयान, केवछ 
शोभन कम के श्राश्रय से पितृयान तथा अशोभन कर्मों के अनुष्ठान से 
तृतीया गतिकी प्राप्ति होती है । 


(४) उपनिषदों का चरम लक्ष्य 


उपनिषदों का चरम लक्ष्य क्या है ? कतिपय ग्रन्थों के अध्ययन से 
निष्पन्न आत्मतत््व विषयक ज्ञान क्‍या उनका लक्ष्य हे ? उपनिषद्‌ के 
सिद्धान्तों में मोलिभूत सिद्धान्त है--आत्मा को अपरोक्षानुभूति। परोक्ष 
अनुभूति से हमें अपना कौन सा स्वार्थ सिद्ध हो सकता है ? जब तक हम 
अपने अ्यत्न से अपने को तात्त्तिक रुपसे न जानें या 'स्व'रूप का साक्षात्‌ 
अनुभव न करें, तब तक शास्त्र का रोमन्‍न्थन--चर्वित-च्बंण अपार्थक प्रयत्न 
है। शझ्रराचाय ने शुष्क ज्ञान को निन्दा करने में उपनिषत्तत्त का ही 
अनुसरण किया है? । उपनिषदों ने इस अपरोक्षानुभूति के लिए आचायय॑ 
को महिमा का वर्णन सुन्दर शब्दों में किया है। ओंकार को उपासना 
इसका प्रधानतम साधन दे । ओंकार के निरन्तर ध्यान करने से निगूदढ़ 
देव का दशन किया जा सकता है ( श्वेता० १॥३४)। इसी प्रसद्ग में योग” 
की उपयोगिता का वणन श्रेताश्वतर में किया गया है ( २८-१० )। छान्दोग्य 
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१ वाग्वेखरी शब्दझरी शाख््रविज्ञानकौशलम । 
वैदुष्यं विदुषां तद्बत्‌ भुक्तये न तु 'मुक्तये ॥ 
अविज्ञाते परे तत्त्वे शास्राधीतिस्तु निष्फला । 
विज्ञाते5पि परे तत्त्वे शासज्राधीतिस्तु निष्फला ॥ 
“-विवेक चूडढ़ामणि ६०।६ १ 


श्रौत दशन ८९ 


ने नितान्त रोचक भाषा में इस परम तस्व का निरूपण किया है। सुख दो 
प्रकार के होते हैं--छोटा सुख तथा बढ़ा सुख । विषय-प्रपन्न में सुखोपकब्धि 
अल्पकोटि की है । परन्तु वास्तव सुख तो उस 'भूमा? - आत्मा की उपलब्धि 
में दे जो सवन्न विद्यमान है, ऊपर दे तथा नीचे है; भागे है तथा पीछे है, 
दक्षिण की ओर दे तथा उत्तर की भोर है। परम तत्त्व की द्वी संज्ञा भूमा 
है। “जहाँ पर न तो दूसरे को देखता दे, न दूसरे को सुनता दे, न दूसरे को 
जानता है वह है भूमा। भूमा हो अस्त है; जो अढप है वह मर्य है-- 
अनित्य है”--यो वे भूमा तत्‌ सुखं, नाल्‍पे सुखमस्ति । यत्र नान्‍्यत्‌ पश्यति, 
नान्‍्यच्छृणोति, नान्यद्‌ विज्ञानाति स भूमा । यो वे भूमा तद॒स्ट॒तं, अथ यदल्पं 
तन्मत्यम्‌ ( छा० 4२२ ) । 

इस आत्मा की साक्षात्‌ उपलब्धि होने पर क्‍या होता है? वह 
'स्वाराज्य! ग्राप्ति कर ल्लेता है; वह अपने आत्मा से प्रेम करता है, (आत्मरति:) 
अपने आत्मा से क्रोड़ा करता है ( आत्मक्रीड़ः ), अपने 
आत्मा के संग का अनुभव करता है ( आत्ममिथुनः ) 
तथा अपने आत्मा में निरतिशय आनन्द को प्राप्त करता है ( आात्मानन्द: )। 
आत्मा तो आनन्दरूप ठहरा। अतः स्वोपलब्धि का अर्थ यद्दी दे कि वह 
अपने आनन्दमय-रूप में विद्दार करता है। परन्तु डस आनन्द की मात्रा 
लोकिक दृष्टान्तों से बतछाई जा सकती है ? बृहदारण्यक ( ४।३।२१ ) ने 
एक छोकिक डदाहरण से उसका तनिक आभास सा दिया है। उसका कहना 
हैं कि जिस प्रकार प्रिया से आलिड्जन किये जाने पर पुरुष न तो किसी बाहरी 
चीज़ को जानता है न भीतरी चीज़ को, उसी प्रकार प्राज्ञ-आत्मा (परमात्मा) 
से भाछिड्न किये जाने पर यह जोव.न तो बाह्य को जानता है न अन्तर को । 
उस समय उसकी समस्त कामनायें पूर्ण हो जाती हैं, क्‍योंकि आत्मा की 
उपलब्धि से किसी भी इच्छा की पूर्ति अवशिष्ट नहीं रह जाती । 

तद्‌ यथा प्रियया स्तलिया संपरिष्वक्तो न बाह्य किद्वन वेद, नान्तरम ; 


स्वाराज्य-प्राप्ति 
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एवमेवायं पुरुष: प्राज्ञेनाव्मना संपरिष्वक्तो न बाह्य॑ किन्लन वेद नान्तरम 
तद्दा अस्य एतदाप्तकामम्‌ आत्मकामम्‌ काम रूपम्‌ ( बृह० ४३२१ ) 

पर क्‍या लोकिक भाषा में उस अचिन्त्य, सर्वकाम, सर्वंगन्ध परमात्म- 
तरव की उपलब्धि समझाई जा सकती है ? ये समस्त डपाय व्यर्थ हैं। 
जाव्मवेत्ता ही उसे जानता, समझता है पर डस अवस्था में पहुँचते ही डसकी 
वाणी का व्यापार बन्द दो जाता है। वह मूक बन जाता है। कौन कहे और 
कौन सुने ? उस समय बस “शिव: केवलो5हम्‌” की अपूर्वे उपलब्धि हो 
जाती है । आत्मा निरतिशय आनन्द का अनुभव करने लगता है। यद्द स्थिति 
स्वानुभूत्येकगम्य है; परानुभूति तो डसकी एक फीकी झलक दहै। यह 
अपरोक्षानुभूति ही श्रौतदर्शन का हृदय है। इसे हम उपनिषदों का 'रहस्य- 
वाद? कह सकते हैं। उपनिषद्‌ के अन्य सिद्धान्त इसके साधन मात्र हैं। 
यह रहस्यवाद ओऔत-दुर्शन का सार है, रहस्यों का रहस्य है तथा उपनिषदों 
का उपनिषद्‌ है। औपनिपद्‌ तत्तवज्ञान की यह चूड़ान्त कल्पना है । 


तृतीय परिच्छेद 
गीता-दशन 
(१) महाभारत-पू्व काल 

डपनिषद्‌ युग के पीछे की शताढिदयाँ बढ़ी विलक्षण थीं। उपनिष- 
व्काछ में ही वेदिकधर्म से विरोध रखने वाले दाशंनिकों के सद्भाव का 
पता चलता है (कठ उप० १॥१२० )। परन्तु जो विरोधामि अवतक 
मन्द्रूप से जल रही थी, वह अब अपने ग्रखररूप में धधकने रूगी। 
भिन्न २ मतवालों ने विरोध का झंडा ऊँचा किया। विरोध का विषय 
था वैदिक धर्म तथा दर्शन। इन छोगों ने धार्मिक तथा दाशंनिक 
श्रद्धा का मुलोच्छेद कर डाला। इन विरोधी मतवादों की संख्या भी 
अपनी अधिकता से हमारा ध्यान आकृष्ट करती है। इस युग के इति- 
दास के साधन नितान्त स्वल्प हैं, परन्तु जो कुछ आज उपलब्ध है उसीसे 
इस युग में सक्रिय विरोध की तीत्रता का अनुमान किया जा सकता है। 
जैन-अंगों, बोझ निकायों तथा बाह्मण-पग्रन्थों में पिछले उपनिषदों तथा 
मद्दाभारत में एतट्विपयक जो प्रचुर सामग्री उपलब्ध द्वोती है वह एक दूसरे 
को पूरा करती है तथा उसकी प्रामाणिकता प्रदर्शित करती है। इनकी छान- 
बीन से जैन तथा बोझ धर्म के सच्चे स्वरूप का परिचय मिलता है। इन्होंने 
इन विरोधी दलों में सामअस्य उत्पन्न करने का पूरा प्रयल किया । उस समय 
अक्रियाबाद का बोल वाला था कि न तो कोई कम्म है, न तो कोई क्रिया, 
न तो कोई प्रयत्न ( नत्थि कम्म, नत्थि किरियं, नत्यि विरियं )। इसके उत्तर 
में जैन-दर्शन ने इस मत का खण्डन करते हुए यह घोषणा की कि कम हे, 
उत्थान ( उद्योग ) है, बल है, वीय॑ हे ( अव्थि उच्त्धानेति वा, कम्मेति वा, 
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बलेति व,, विरियेति वा, पुरिसकारे प,क्कमेति वा; भगवती-सूत्र १॥३॥७ ) 
इस प्रकार के सिद्धान्त को बुद्धधम ने भी स्वीकृत किया जिसके कारण उसे 
भी कमवाद या क्रियावाद के नाम से पुकारते हैं। अतः अधिकतर सयुक्तिक 
होने के कारण जैन तथा बोद्ध दृ्शन जनता के प्रियपात्र हुए तथा अपनी 
सत्ता बनाये रखने में समथ हुए, परन्तु अन्य मत कुछ दिनों तक हो अपना 
प्रभाव जमाये रहे । अन्तत: तकहीन होने के कारण वे सदा के लिए लुप्त 
हो गए । 

जैन अन्थों ने क्रियावाद, अक्रियावाद, अज्ञानवाद तथा विनयवाद के 
अन्तर्गत ३६४ जैनेतर मर्तों का उल्लेख किया है। इतने मतों के प्रचार को 
हम सन्देह् की दृष्टि से देखते हैं, परन्तु कतिपय मतों का प्रचलित होना 
अवश्य नि:सन्दिग्ध था। दीघनिकाय के “त्द्यजञाल सुत्त' में बुद्ध के आवि- 
भाँव के समय भ्रचक्तित ६२ मतवादों का वर्णन किया गया है १ । ब्राह्मण 
ग्रन्थों में श्वेत्ाश्तर* तथा मेन्रायणी-उपनिषद्‌ ने मूलकारण को मीमांसा 
के विषय में भिन्न २ मतों का उल्लेख किया है जिसके अनुसार कार३, स्वभाव, 
नियति ( भाग्य ), यदच्छा, भूत आदि जगत के मुलकारण माने जाते थे । 
अटिवुध्न्य संद्विता ( १९२०-२३ ) ने प्राचीनतम सांख्य अन्थ 'पशष्टितन्त्र” 
विपयों का संक्षेप वर्णन किया है; उनमें बह्मतन्त्र, पुरुपतन्त्र, शक्तितन्त्र 
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१. देखिए दीघनिकाय ( हिन्दी अनुवाद ) प्ृ० ५-१५ । 
२, काल; स्वाभावों नियतियेदच्छा भूतानि योनिः पुरुष इति चिन्त्यम्‌ । 
संयोग एपां न त्वात्मभावात्‌ आत्माप्यनीश:ः सुखदुःखट्देतोः 
--खश्वता ० उप» ११२. 
३. कालबाद नितान्त प्राचीन सिद्धान्त है | अथर्ववेद के १८ वें काण्ड 
के ५३ वें सूक्त में काल की मद्दिमा का वर्णन है । काल को रृष्टि का मूल 
कारण बैदिक तत्त्व है। कालतत्त्व का वर्णन मद्दाभारत में भी हे (आदिपवने 
२४७-२४१ )। 
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नियतितन्त्र, कालतन्त्र, गुणतन्त्र, अक्षरतन्त्र, आदि ३२ तन्त्रों का छल्लेख 
किया गया है। सम्भवतः इन तन्‍त्रों में कतिपय तन्न्र श्रेताश्वतरनिर्दिष्ट मत 
से सम्बन्ध रखते हैं। मद्ठाभारत में भी इन मतवादों का वर्णन तथा खण्डन 
है जिससे स्पष्ट प्रतीत द्वोता है कि पूर्व-मद्ाभारतयुग में इन अवैदिक 
सिद्धान्तों की प्रचण्ड आँधी ने वेदिक धरम को डॉवाडोछ कर दिया था। 
सामान्य मतवाद के साथ साथ विशिष्ट दाशंनिकों का नामोज्नेख भी क्रिया 
गया है। ऐसे आचार्यों में ६ तीर्थकरों के नाम आदर के साथ लिये गये हैं 
तथा इनके मत का वर्णन विस्तार के साथ किया गया है" । 


पूर्ण काश्यप के मतवाद का नाम अक्रियावाद है। उनके अनुसार 
किसी भी क्रिया का, चाहे वह शुभ हो या अशुभ, फल कर्ता को भोगना 
नहीं पड़ता । उनका कहना है कि गाँव लूटने से, चोरी करने 
से, बटमारी करने से, परस्त्री गसन करने से, *ूठ बोलने से 
न तो पाप किया जाता है और न पाप का आगम होता है। इसी प्रकार 
दान देने से, दान दिलाने से, यज्ञ करने से या कराने से न पुण्य होता है 
न पुण्य का आगम होता है । 


पूणे काइयप 


इनका व्यक्तिगत नाम अजित था। 'केशकम्बल” उपाधि के समान 
जान पड़ता है जो इनके मतवाद के कारण तिरस्कार प्रदुशन के लिए दिया 
गया था। इनके मत का नाम था--उच्छेदबाद 
या जड़वाद्‌। रूत्यु के अनन्तर कोई भी 
पदार्थ स्थायी नहीं रहता। शरीरस्थ सब पदार्थ अस्थायो हैं। झत्यु के 
बाद पृथ्वी, जल, तेज, वायु अपने मूछरूप में छीन हो जाते हैं । शरीर के 
भस्म दो जाने पर कुछ अवशिष्ट नहीं रहता। भात्मा की सत्ता भी एक 


भूठी बात है। 
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१, सामझ् फलसुत्त--दीघनिकाय ( छू० १६०२० )। 


९४ भारतीय दशेन 


इनके मत का नाम शाइवतवाद है। इनकी सम्मति में प्रथ्वी, जल, 
'तेज, वायु, सुख, दुःख तथा भात्मा--ये सातों पदार्थ अक्ृत तथा भनिर्भित, 
अतः कूटस्थ, स्तम्भवत्‌ अचल हैं । सब पदार्थ शाश्वत 
हैं->नित्य हैं, न उनकी उत्पत्ति होती है न विनाश । 
न कोई इन्ता है न घातयिता। जो तीक्ष्ण शख्र से शोश भी काटे, तो भी 
किसी को प्राण से नहीं मारता, क्योंकि उसका हथियार सात कार्यों से अलग, 
विवर ( खाली जगद्द ) में गिरता हे। 
यह दाशनिक वेलटद्ठि कुछ में उत्पन्न संजय नामधारी था। यहदह्द बढ़ा 
-तक-कुशछ प्रतीत होता है। इसके मत का नाम था--अनिश्चिताबाद । 
किसी भी वस्तु का रूप किसी भी प्रकार से निश्चित 
नहीं है। न तो उसके विषय में 'हॉँ? कहा जा सकता 
है ओर न “नहीं? । परलोक के विषय में पूछे जाने पर वह न तो डसकी सत्ता 
को स्वीकार करता है और न उसको भसत्ता का निषेध करता है। डसका 
सब ज़ोर वस्तुकी अनिश्चितता के ऊपर है। बहुत सम्भव है 'स्याद्वाद! की 
उत्पत्ति ऐसी ही किसी कल्पना से हुईं हो । 
यह अपने समय का एक विशिष्ट दाशनिक था। मंखलि का शुद्ध संस्कृत 
रूप मस्करि था जो या तो मस्कर ( बाँस ) के धारण करने से या करमंनिषेध 
े के उपदेश देने के कारण इन्हें दिया गया था। मद्दाबोर 
मंखलि गोसाल भें 
के साथ यद्द बहुत दिनों तक रहता था, पर दिद्धान्त में 
भेद होने से उसने उनसे प्रथक्‌ होकर 'आजीवक? मत की स्थापना की । वह 
नियतिवाद का समर्थक था। प्राणियों के केश का उदय बिना किसी हेतु 
या प्रत्यय के ही द्ोता हे और बिना किसी हेतु के ही वह स्वतः शान्त हो 
जावेगा । अतः ग्रोसार के उपदेशों का सार यही था"--नव्थि कम्म, नत्थि 


प्रकृध कात्यायन 


संजय वेलठि-पुत्त 


१ अंगुत्तर निकाय जिलल्‍द १, पृ० २८६ । 
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किरियं, नत्यि विरियं। न कम है ओर न वीयं। भाग्य का सहारा लेना 
चाहिए। जो कुछ ह्वोगा भाग्य से। अतः शाख्र-निर्दिष्ट यज्ञ-याग, दान-पुण्य 
का सुखोदक पन्‍्था निरथंक है। पक्के भाग्यवादो के लिए कर्मों का आश्रय 
अभीष्ट नहीं है । इस सम्प्रदाय का विस्तृत इतिद्दास है।' पाणिनि के समय 
में भी 'मस्करि! परिवाजक की कह्ठदानो अतोत को चर्चा न थी, 
क्योंकि इस नाम की व्युत्पत्ति उन्होंने प्रदर्शित की है। मह।भाष्य- 
फार (द्वितोय शताब्दो विक्रमपूर्व ) इनसे परिचित थे तथा इनके 
मत का उल्लेख नितान्त प्रामाणिक है--मा कृत कर्माणि, मा कुत 
कर्मांणि; शान्तिव: श्रेयप्ती । पष्ठ-शताब्दी के महाकवि कुमार दास 'मस्करि! 
के आकार प्रकार से अभिज्ञ प्रतीत होते हैं, क्योंकि उन्होंने रावण का जानकी 
के हरण के अवसर पर इसी तापस-वेष में वर्णन किया है3। अतः “भाजी- 
वक? मतका प्रचार अन्य मतों की अपेक्षा समधिक व्यापक प्रतीत होता है। 
छोकायत मत की उत्पत्ति का काछ यही युग है। चार्चाक-दर्शन की 
आचीनता दिखलाते समय ब्रहस्पति को ऐतिहासिक व्यक्ति के रूप में प्रदर्शित 
किया जावेगा । इस युग का भ्ाध्यात्मिक वायुमण्डरू छोकायत-मत के उदय 
के लिए अत्यन्त उपयुक्त था। इस युग के कतिपय साधारण विचार तथा 
आचार पर भी ध्यान देना आवश्यक हे। अब तक विचार-शाखर उच्च श्रेणी 
के विद्वानों की कल्पना की चीज़ थी, परन्तु इस युग में इसका प्रचार साधा- 
रण जनता में किया जाने छगा । स्थान-स्थान पर घूम-घूम कर अपने विचारों 
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१ डाक्टर बेगीमाधव बरुआ--आजीवक ( अ०» ) 
२ मस्करमस्करिणोवणु परित्राजकयो: । ५।१|१५४ । 


३ दम्भाजीविकमुत्तुज्जटामण्डितमस्तकम्‌ । 
कश्विन्मस्करिणं सीता. दर्दर्शाश्रममागतम्‌ ॥ 
--जानकी हरण १०।७६ | 
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के प्रचार करने की प्रवृत्ति का उदय इसी समय में प्रथमतः उत्पन्न हुआ 
जिसका अनुकरण महावीर तथा बुछुमें अवान्तर काल में किया। अपने 
आध्यात्मिक विचारों को व्यावहारिक रूप देने की तथा अपने विचारों के 
अलुरूप जीवन यापन करने की प्रवृत्ति का विशेष लक्ष्य इस युग में दीख 
पढ़ता है। 

इन समस्त विरोधी मतों का खण्डन कर घेदिक-धर्मं की पुनः प्रतिष्ठा 
करने की जरूरत पड़ी । विरोधियों के झंझावात से बचाकर वैदिकधर्म की 
नौका को सुरक्षित घाट पर लगाने की आवश्यकता प्रतीत होने छगो । इस 
आवश्यकता की पूर्ति की महाभारत ने । महाभारत ने इन अवेदिक मर्तों की 
अपग्रामाणिकता दिखला कर वैदिक मत की पुनः प्रतिष्ठा का पविश्र कार्य 
सम्पन्न किया। मद्दाभारत के पश्चम वेद होने का यही रहस्य है। भागवत 
( १। ४। २७) ने ठीक ही कहा है कि खां, झूद्ध तथा पतित द्विजों को 
श्रुति के अनधिकारी होने के कारण कारुणिक कृष्ण द्वेपायन ने महाभारत की 
रचना की | महाभारत! नामकरण सरहस्य वेद-चतुष्टय से भी अधिक महत्त्व 
पूर्ण होने के कारण है ( म० भा० भादि पे ३। २७२ ) | महाभारत इस युग 
का प्रतिनिधि ग्रन्थ है । 

इस काल में आस्तिक विचारों की धारा रुको नहीं, प्रत्युत परिवर्तित 
परिस्थितियों के अनुरूप वह भी अवाहित द्ोती रही । इस काल में भक्ति के 
ऊपर विशेष जोर दिया जाने छगा तथा भिन्न भिन्न देवताओं का रूप परिष्कृत 
होने लगा । शिव तथा विष्णु के एक-देवत्व की करपना इसी युग की चीज़ 
है। 'एकायन! नाम से जिस भक्तिप्रधान सम्प्रदाय का उल्लेख छान्‍्दोग्य 
डपनिषद्‌ (७१) में किया गया दे उस पाश्वरात्र मत का अभ्युदय तथा विपुल 
प्रचार इस काल में आकर निष्पन्न हुआ। याद्ववंशी क्षत्रियों में विशेष प्रचार 
होने के कारण इसे 'सात््वत' संज्ञा भी भ्राप्त हुई । आस्तिक दशनों के अद्भुर 
भी भारत की मस्तिष्क-भूमि में इसी काल में उगने छगे थे। इन दशनों में 
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'सांख्य” के भ्राध्यात्मिक विचारों का प्रचार विशेषतया लक्षित होता है। 
थोग! की भ्रक्रिया तो उपनिषत्काऊ से ही भारतीय दाशंनिकों के लिए श्रद्धा 
तथा आदर का विषय बन गई थी। वेद से अपना नाता तोड़ने वाले मत- 
वादियों ने भी योग? के व्यावद्ारिक बहुमूल्य उपदेश ग्रहण करने में आना- 
कानी नहीं की । व्यावहारिक जगत्‌ में “अहिंसा! की ओर जनता की रुचि 
स्वतः बढ़ रही थी और पशुयाग उसके लिए मीमांसा तथां सन्देश का विषय 
बन रहा था। ऐसे ह्वी समय में महाभारत की रचना हुईं जिसने विरोध 
वादियों का खण्डन करके ओपनिपद्‌ -ज्ञान के साथ नवोन आस्तिक धारा के 
सामअस्य को डपस्थित किया। इस युग की दाशनिक प्रवृत्तियों की 
जानकारी के लिए महत्त्वशाली आध्यात्मिक रहस्य शान्तिपवे॑ तथा 
अनुशासन पर्व में भी भरे पड़े हैं। परन्तु महाभारत के इस लक्षशछोकात्मक 
विपुलकाय अन्य में, शतसाहख्रो संद्विता में, गीता ही सब से अधिक 
हत्वपूण तथा मूल्यवान्‌ मानो जाती है। अतः उसके विशेष भ्रध्ययन 
की भोर अब हम प्रवृत्त होते हैं । 
(२ ) गीता 
महाभारत जैसे विशाहकाय ग्रन्थ का श्रीमद्भगवद्गीता सारतम अंश 
है| इसके सात सो श'छोकों के भीतर निःश्रेयस प्राप्ति के उपाय इतनी सुबोध 
तथा सरल भाषा में अभिव्यक्त कर दिये गये हैं कि सर्व साधा- 
रण उन्हें आसानी से समझ सकते हैं और बिना किसी झगड़ा 
टंटा के इस राजमार्ग का अनुसरण कर अपने गन्तव्य स्थान पर पहुँच सकते 
हैं। गीता दलूबन्दी के दुलदुल से कोसों दूर हैं । अध्यात्म-तत्त्व के निरूपणार्थ 
जितने भिन्न भिन्न मर्तों की उद्भावना उध्त समय तक हो चुकी थी उन सब का 
डपयोग कर गीता एक परम रमणीय साधन-मार्ग की व्यवस्था करती है जो 
भिन्न भिन्न आध्यात्मिक प्रवृत्ति वाल्ने प्राणियों के लिए भी नितान्त सुखकर 
है। इसीलिए केवर सात सौ छछोकों की छूघुकाय गीता को कामघेनु तथा कठप- 


् 


महत्तव 
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वृक्ष से उपमा दी गईं है। गीता के महत्त्व का कारण है डसको समन्वय 
दृष्टि । गोता के समय में मानव जोवन के लक्ष्य के विषय में अनेक सिद्धान्तों 
का प्रचार था। आत्मा की अपरोक्षानुभूति का प्रतिपादक था उपनिषद्‌; 
प्रकृति पुरुष की विवेक ख्याति से मोक्ष लाभ का उपदेशक था सांख्य; समात्र 
तथा धर्म के द्वारा प्रतिष्टित विधिविधानों के अनुष्ठान से परम-सुखभूत स्वर 
की शिक्षा देने वाली थी कम-मीमांघा; अष्टाह़ साधन के द्वारा भ्रकृति के 
बन्धन से जीव को निम्मक्त कर केवल्य का प्रतिपादक था योग तथा रागाव्मिका 
भक्ति के द्वारा अखिल कर्मों का परमात्मा में समपंण सिद्धान्त को बतछाने 
वाला था पांचरात्र | इन समस्त दाशनिक तत्तवों का जैसा मनोरम सामअ्स्य 
गीता में प्रदर्शित किया गया है वह परम रमणीय हे, नितानत उपादेय हे! 
प्राअल तथा सुबोध भाषा में यह आध्यात्मिक समन्वय उपस्थित करने के 
कारण गीता का इतना गौरव है। भारतीय दशनकारों ने गोता को गणना 
द्वितीय प्रस्थान में कर इसकी महिमा का पूरा आभास दिया है तथा 
अवान्तर काल के घार्मिक मतों के संस्थापक आचार्यों ने इसे भाष्य से सुशो- 
मित कर इसके गृढ़तम तात्पर्य को अपनी दृष्टि से अभिव्यक्त करने का प्रयक्ष 
किया है। भारत के बाहर भो गीता का प्रचार कम नहीं है। शायद हो ऐसो 
कोई सभ्य भाषा होगो जिसमें गोता का अनुवाद न मिल्लेगा । गीता के 
कितने ही सुन्दर अनुवाद हैं तथा कितने ही पाण्डित्यपूण विवेचनात्मक ग्रन्थ 
हैं। गीता की अपोक्त सार्वजनिक है, सब देश तथा सब काछ के छिए 
समान है। 

जिस परिस्थित में गीता का उपदेश दिया गया था, वद्द विलक्षण थी ॥ 
महाभारत का प्रलयंकारी संग्राम होने जा रहा था जिसमें भाई के सामने 
भाई उसका खून पीने के लिये खढ़ा था । ऐसी दशा में 
अजुन का विपाद होना नितान्त स्वाभाविक है। अर्जुन 
महाभारतकालीन योद्धाओं में परम प्रसिद्ध, नितान्त वोयंशाली था। इस 


गीता का स्वरूप 
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प्रकार सांसारिक परिस्थितियों के बीच पड़ कर कम के विषय में संशयालु 
चित्त मानवमात्र का प्रतिनिधित्व हमें अजुन में दृष्टियोचर होता है। गीता 
ज्ञान के वक्ता थे स्वयं श्रीकृष्ण, जो उस युग के परममेधावी विद्वान तथा 
कतेव्यपरायण पुरुष थे। भजन के सामने समस्या थी-ुद्ध करूँ या न 
फररू १? इस विक्कट प्रश्न के उत्तर को मीमांसा करने में ही गीता का उदय 
होता है । अतः गीता के उपदेशों की दिशा सुस्पष्ट हैै। वह आचार-मोमांसा 
का प्रतिपादन करतो है । इसीलिए गीता 'योगशाखत्र” कहलाती है । योग के 
अनेक अर्थों में एक अर्थ है व्यवहार | 'सांख्य” का श्र्थ हे तत्त्व ज्ञान तथा 
ध्योग? का अर्थ है व्यवहार या कर्ममार्ग । प्रत्येक अध्याय की पुष्पिका में 
बह्यविद्यायां योगशारस्त्र! कहने से तात्पर्य यही है कि गोता का मुख्य विषय 
बह्मविद्या पर प्रतिष्ठित व्यवहार-प्रतिपादन है। तत्व-समोक्षा के आाधार 
पर हो आचार-मीमांसा की सुन्दर प्रतिष्ठा द्वोती है। अतः गीतार्थ के विवे- 
चन के लिए इन उभय पक्षों का निरूपण नितान्त आवश्यक है । 


(३ ) गीता का अध्यात्मपक्ष 


अध्यात्मतत्व का विवेचन गीता में बढ़ी ही साफ सुथरी भाषा में 
स्थान स्थान पर किया गया है, परन्तु इन सब का समन्वय कर एक निश्चित 
सिद्धान्त का स्थापित करना कुछ कठिन काय दे। इसोी- 
लिए आचाय॑ शंकर गीता को दुर्विज्ेयाथ बतलाते हैं 
( तदिदं गीताशाख्ं समस्तवेदाथंसारसंग्रहभूत॑ दुर्विज्ेयाथ म--गीताभाष्य का 
उपोद्धात ) । चरमतत्व के निर्देश भिन्न भिन्न अध्यायों में किये गये हैं, परन्तु 
आठवें तथा तेरहवें अध्याय में इसका वर्णन विस्तार के साथ मिलता है। गोता 
ब्रह्म के सगुण तथा निर्गंण उभय रूप से परिचित है। परन्तु वह्द जानती है 
कि दोनों एक ही अभिन्न तस्व हैं। इस सुन्दर छछोक में इस दोनों रूपों के 
एकता स्पष्टतः प्रतिपादित की गई हैः-- 


( १ ) ब्रह्मतत्त्व 
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सर्वेन्द्रियगुणाभासं सर्वेन्द्रियविवर्जितम्‌ । 
असक्त सवन्दच्चेव निगगु्णं गुणभोक्त्‌ च ॥ ( १३। १४ ) 

ब्रह्म समग्न इन्द्रिय-वृत्तियों के द्वारा विषयों की उपलब्धि में समथ 
होता है--अआन्तर तथा बाह्य इन्द्रियों के व्यापारों के द्वारा वह॑ प्रतिभासित 
होता है। अथच वह स्वयं समस्त इन्द्रियों से हीन है । वह सब प्रकार के 
देहादिक सम्बन्ध से रहित है, परन्तु सब को धारण करता है। वह निगंण है 
तथापि गुणों का भोक्ता है--सच्त्वादि गुणों के परिणामरूप शब्द स्पर्शादि 
विषयों का उपभोक्ता है। वह सव्‌ है, असत्‌ भी है तथा इन दोनों से परे 
भी है। ( सदसत तत्परं यत--११। ३७ ); अनादिमान परत्रह्म न तो सत्‌ न 
असत्‌ कहा जाता है ( न सन्नासदुच्यते--१३। १२); बह्म भूतों के भीतर तथा 
बाहर दोनों ओोर है । वह अचर, चर, दूरस्थ तथा अन्तिकस्थ है ( १३। १५); 
इन वर्णनों में विरोध की कल्पना न करनी चाहिए, क्योंकि देश-फाल-निमि- 
प्तादि उपाधियों से विरहित परम तत्त्व समस्त विरोधों का पयवसान है, 
यह विचारशाख्र का गूढ़ अथच महत्त्वपूर्ण मान्य सिद्धान्त है। भगवान्‌ जगत 
का प्रभव (उत्पत्ति) तथा प्रकय (छयस्थान) है (७। ६); वह समस्त ग्राणियों में 
वास करता है । जिस तरह डोरे में मणियों का समूह पिरोया हुआ रहता है, 
उसी तरह भगवान्‌ में समग्र जगत्‌ ओत-प्रोत, अनुस्यूत, गँथा हुआ है 
(७७७ )। उसके द्वाथ पैर चारों भर हें, आँख, सिर, कान तथा मुंह चारों 
तरफ हैं, वह इस पूरे विश्व को आवरण कर स्थित है ( १३॥१३) । 

गीता भगवान के दो प्रकार के भावों की सत्ता बतछाती हैे। भगवान्‌ 
के दो भाव हैं--अपर भाव तथा पर भाव। ईश्वर एक ही अंश से योगमाया 
से युक्त रहते हैं. तथा उसी अंश से जगत्‌ में अभि- 
व्यक्त होते हैं। वद्ध एक अंश से जगत को व्याप्त कर 
स्थित होते हैं ( विध्भ्याहमिदं कृखमेकांशेन स्थितो जगत--१०॥४२ ); इसका 
नाम है--अपर भाव या विश्वानुग रूप। परन्तु भगवान्‌ केवल जगन्मातन्र 


ब्रह्म के दो भाव 
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ही नहीं है, पव्युत वद्द इसे अतिक्रमण करनेवाले हैं। यह उनका वास्तव 
रूप दे । इस अनुत्तम, अव्यय रूप का नाम है--पर भाव ( विश्वातिग रूप; 
पर भावमजानन्तो समाव्ययमनुत्तमम--७-२४ )। गोता की यह कल्पना 
ठीक पुरुषसूक्त के अनुरूप हे। “पुरुष का यह जगत्‌ केवल पादमात्र है; 
उसके अम्रत तीन पाद आकाश में स्थित हैं! ।” ब्रह्म के उसमयभाव भी इसी 
प्रकार हैं। भगवान्‌ विश्व के घट घट में व्याप्त हो रहे हैं। ऐसा कोन 
पदार्थ है जिसमें उनका अंश न हो ? फिर भी विभूतिसान्‌, शोभायुक्त 
तथा ऊर्जित पदार्थों में भगवच्छक्ति का प्राकव्य समधिक दृश्टिगोचर होता 
हैं (१०१७१ )। दशम अध्याय में भगवान्‌ की विभूतियों का साज्भोपाड़ 
वर्णन किया गया है । 
यह स्थावर तथा जंगमस विश्व भगवदाकार ही है, इसमें सन्देह-लेश 
भो नहीं है। इसी लिए. गीता भगवान्‌ की दो प्रकृतियों का वर्णन करती 
है। इस विपय में सांख्य तथा गीता के ततक्त्वविवेचन 
दो प्रकृतियाँ $ पार्थ "की! 
के पाथक्य पर दृष्टिपात करना आवश्यक है। सांख्य- 
शास्त्र में सृष्टि के मुझ में अचेतन जड़ प्रकृति तथा भ्रचेतन पुरुष को प्रति- 
पादित कर यह बतलाया गया है कि समस्त पदार्थ इन्हीं दोनों त्तों से 
उत्पन्न होते हें--इनसे एथक तीसरा तत्त्व नहीं है। परन्तु गीता इससे 
सहमत नहीं है। उसकी दृष्टि में इन दोनों से परे भी एक स्वेग्यापक, 
अव्यक्त तथा अमृत तत्त्व हे जिससे चराचर सृश्टि का उदय होता है। 
सांख्याभिमत प्रकृति-पुरुष उस व्यापक ब्रह्म के विभूतिमात्र हें। परमेश्वर 
की प्रकृतियाँ दो प्रकार की हैं--अपरा तथा परा ( ७४-७५ )। अपरा प्रकृति 
क। ही दूसरा नाम है क्षेत्र तथा क्षर पुरुष । परा प्रकृति की अन्य संज्ञा दे 
क्षेत्रज्गञ तथा अक्षर पुरुष । परा उल्क्ृष्ट प्रकृति से तात्पर्य जीव से है. (७४०) 
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१, पादोष्स्‍्य विश्वा भूतानि त्रिपादस्याम्रतं दिवि । 
“-त्रेंए ० वे० १०।९०१३ 
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तथा अपरा, चैतन्य के अभाव से निक्ृष्टा, प्रकृति से अभिप्राय -जीवेतर 
समस्त पद़ाथों से है। समस्त भोतिक पदार्थों का अहण 'क्षर” पुरुष के रूप 
में किया गया है ( क्षरः सर्वाणि भूखानि--$५।१६ ) जिसका विकास अष्ट- 
विधा अपरा प्रकृति तथा चतुविशति प्रकार के क्षेत्र के रूप में अन्यन्न प्रदर्शित 
किया गाया है। प्रथ्वी, जल, तेज, वायु, आकाश, मन, बुद्धि तथा अरहंकार--- 
यही अष्टया भिन्ना अपरा प्रकृति है (७७ ) तथा पतञ्च महाभूत, भदड्ार, 
बुद्धि, अव्यक्त ( प्रकृति ), पद्च ज्ञानेन्द्रिय, पञ्न कर्मेन्द्रिय, मन तथा शब्द- 
स्पर्शांदि पश्च इन्द्रिय-विषय--यही चोबीस प्रकार का क्षेत्र है (१३॥७ ) । 
इस प्रकार सांख्यों के २४ तत्त्वों का अन्तर्भाव गीतानुसार क्षेत्र, अपरा प्रकृति 
अथवा क्षर पुरुष में किया गया है। एक विषय और ध्यान देने योग्य है। 
इच्छा, देष, सुख, दुखः, संघात (देह तथा इन्द्रियों का समूह ), चेतना 
( प्राण शक्ति ) तथा धरति--इन्हें गोता क्षेत्र का विकार मानतों है (१३६) । 
इनमें से इच्छा-द्ेषादिकों को वेशेषिक दुशन आत्मा (क्षेत्रज् ) का गुण 
मानता दे, परन्तु गीता की सम्मति में इनका सम्बन्ध क्षेत्रज् से न होकर 
क्षेत्र से ही हे । 
चैतन्यात्मक होने से जीव परमेश्वर को परा प्रकृति भर्थात्‌ उत्कृष्ट 
विभूति है। वही '्षेत्रज्ञ” कहा गया है। शरीर की ही कृतकर्मो के फल 
धारण करने के कारण या भोगायतन होने के हेतु क्षेत्र ( खेत ) 
२ जीवतत्त्व सजा है। क्षेत्र के ज्ञाता को 'क्षेत्रज्” कहते हैं। आत्मा 
चरण से लेकर मस्तक-पर्यन्त समग्र 'शरीर को स्वाभात्रिक 
अथवा उपदेश-द्वारा प्राप्त अनुभव से विभागपूर्वक स्पष्टत: जानता है, अतः 
उसे क्षेत्रज्ञ कहना डचित ही है । आत्मा का वणन भिन्न २ अध्यायों में किया 
गया है, विशेषतः द्वितोय अध्याय में । आत्मा षड़विकारों से रहित है। न 
तो वह जनमता है, न मरता है, वह सत्ता का अनुभव कर कभी अभाव को 
प्राप्त नहीं होता ( भूत्वा न अभविता ), वह अजन्मा, नित्य, शाश्वत, पुराण 
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अर्थात्‌ प्राचीन होने पर भी नवीन ही है। इन्यमान शरीर में कभी उसका 
हनन नहीं किया जा सकता ( २२० ); अतः जो व्यक्ति उसे मारनेवाला, या 
मारे जानेवाला समझता है, वे दोनों उसके तत्त्व से अपरिचित हैं, क्‍योंकि 
वह न तो मारता है न मारा जाता है (२।१९ )। जिस प्रकार मनुष्य जी 
वस्धों का परितव्याग कर नवोन वस्त्रों का अहण करता है, उसी प्रकार भ्ाव्मा 
प्रारब्ध-भोग द्वारा जीणं ( क्षीणकर्म ) शरीरों को छोड़कर नये शरीरों को 
पाता है ( २२० )। वह स्वयं अविकार है; वह अच्छे, अदाद्य, अरे 
तथा अशोष्य है; वह नित्य सर्वव्यापी, स्थिर, अचल तथा सनातन है (२२४) 

यह जोद नाना न होकर एक हो है । गीता में इस विषय में एक 
छपमा को अवतारणा की गई है। जैसे एक सूर्य सारे जगत्‌ को प्रकाशित 
करता है, वेसे हो क्षेत्रज्ञ सब क्षेत्र को--शरीर को--प्रकाशित करता है 
( १३॥३३ '; इस रोक में क्षेत्रों की उपमा सूर्य से देकर उसकी एकत्व- 
भावना का सुस्पष्ट समथन है। जीव परमेश्वर का सनातन अंश है ( ममेवांशो 
जीवलोके जोवभूत: सनातन:---१५।७ ) भगवान्‌ अंशी है तथा जीव अंश है । 
अ्रह्मसूत्र (३।४३-७३) का भी यही तात्पय है जिसमें यही गीतावाक्य 
स्मृति कहकर प्रमाणरूप में उल्लिखित किया गया है। यह अंशांशीभाव 
गोता के अनुसार किस प्रकार हे ? इसका स्पष्ट पता नहीं चलता। परवर्ती 
अद्वेती टोकाकारों ने प्रतिबिम्बवाद तथा अवच्छेदवाद का आश्रय लेकर 
हस कक्पना की उपपत्ति दिखलाई हे, परन्तु ये सब कल्पनायें पीछे की 
जान पढ़ती हैं। 

जगत्‌ को उत्पत्ति, स्थिति तथा लूय भगवान्‌ के कारण है। गोता के 
शब्दों में भगवान सब भूर्तों का सनातन--अविनाशी बीज है ( सनातन 
बीजसम्‌ ७।१० ) या अव्यय बीज है ( बीजमव्ययम्‌ 
९।१८ )। बोज से वृक्ष उत्पन्न होता है तथा अन्त में 
फ़िर बीज में छीन हो जाता हे, उसी प्रकार यह जगत भगवान्‌ से उत्पन्न 


( ३ ) जगत्‌ तत्त्व 
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होता हे तथा फिर उन्हीं में लीन हो जाता है। जगत्‌ के अवान्तर आवि- 
भाव काछ को पोराणिक कल्पनानुसार ब्रह्मा का दिन कद्दते हैं. तथा अवान्तर 
घिरोभाव काल को बद्या की रात्रि कहते हैं ( ८१८, १९)॥। गीता में सांख्यों 
की "प्रकृति! स्वीकृत की गई है। गीता में प्रकृति को कहीं “अव्यक्त! 
( ८१८; ८4२० ) तथा कट्ठीं 'महद्‌ ब्रह्मा (१४॥३ ) को संज्ञा दो गई है । 
सांख्य प्रकृति! से हो जगत्‌ को उत्पत्ति मानता है, परन्तु गीता इस सिद्धान्त 
से सहमत नहीं है । उसके मतानुसार प्रकृति का अध्यक्ष ईश्वर है। उसो 
की भ्रध्यक्षता में प्रकृति जगत्‌ को पैदा करती है, नहीं तो अचेतन जडात्मिका 
प्रकृति में इतना सामथ्य कहाँ से आता ९ 
मयाध्यक्षेण प्रकृतिः सूयते सचराचरम्‌ | 
हेतुनानेन कोन्तेय जगत्‌ विपरिवतंते ॥ ( ९-१० ) 

सब पशु-पक्षी आदि योनियों में उत्पन्न होने वाली मूर्तियों की योनि 
(उत्पत्ति स्थान) महद्‌ बह्म हे तथा ईश्वर बीज रखनेवाला है ( १७४४ ); अतः 
स्पष्ट है कि प्रकृति विश्व की मातृस्थानीया है तथा ईश्वर पितृस्थानीय है। 
इस प्रकार प्रकृति का स्थान ईश्वर से न्‍्यून है । गीता “नासतो विद्यते भावों 
नाभावो विद्यते सतः का प्रतिपादन करती है। यह सत्कायंवाद है। अतः 
थीता की दृष्टि में जगत्‌ मायिक तथा कात्पनिक न होकर सर्वेथा सत्य तथा 
वास्तविक है । 

पुरुषोत्तम तत्त्व भगवद्रीता का परम रहस्य तथा महत्त्वपूर्ण 
आध्यात्मिक तत्त्व माना जाता है। सांख्य की आछोचना के अनुसार जगत्‌ 
की कारणभूता अजन्मा भ्रकृति ही सबसे “अव्यक्त! 
है। अत: सांख्य-ग्रन्थों में उसी के छिए “अव्यक्ता' 
का प्रयोग पाया जाता है। परन्तु गीतानुशीकन के अवसर पर याद रखना 
चादिए कि अव्यक्त तथा अक्षर का प्रयोग व्यक्ताव्यक्त से परे, प्रकृति-पुरुष 
के ऊपर एक विशिष्ट तत्त्व के लिए भी किया गया दै । वह तत्त्व है अक्षर ब्रद्या, 


( ४ ) पुरुषोत्तम 
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परबह्म जिसको भ्रकृति ( अव्यक्त ) निकृष्ट विभूति है। गीता में चनत्चला 
प्रकृति को क्षर तथा कूटस्थ अविकारी पुरुष को अक्षर कहा गया है, परन्तु 
यह परमतत्त्व जो प्रकृति को अतिक्रमण करने वाला है तथा अक्षर से उत्तम 
है पुरुषोत्तम” कह्दा गया है । 


यस्मात्‌ क्षरमतीतो5ह मक्षरादपि चोत्तमः । 
अतो5स्मि छोके वेदे च प्रथित: पुरुषोत्तम: ॥ (१७१८) 


श्रक्षर बह्म तथा पुरुषोत्तम का पार्थक्य जान लेना अत्यन्त आवश्यक है | 
जड़ जगत्‌ से भिन्न चेतन ब्रह्म को या अ्रव्यक्त प्रकृति से भी परे विद्यमान 
रहनेवाले सचेतन तत्त्व को “अक्षर बद्यः कहते हैं ( ८२०-२० ); परन्तु जो 
ईश्वर इस विश्व को व्याप्त करता हुआ भी इससे परे है, जगत्‌ के समस्त 
पदार्थों में स्थित हें अथ च उनसे एथक भी हे--जो विश्वानुग होकर 
भी विश्वातिग है--वही ईश्वर पुरुषोत्तम” पद-वाच्य है। पूर्वोक्त छोक 
में पुरुषोत्तम क्षर को अतिक्रमण करनेवाले तथा अक्षर से उत्तम बतलाये 
गये हैं। 'अतोतः” उनके विश्वातिक्रमणकारी स्वरूप का परिचायक है तथा 
“उत्तम! शब्द अक्षर! से उनकी उत्तमता का द्योतक हे । इसी पुरुषोत्तम को 
सर्वकर्मसमपंण कर देने की शिक्षा गीता देती है। इस प्रकार गीता में 
ओपनिषद बह्यवाद, सांख्य-सम्मत प्रकृति-पुरुषवाद तथा भागवतघधर्मा- 
मिमत ईश्वरवाद का हुच्य समन्वय उपस्थित किया गया है । 
(४ ) गीता का व्यवहारपक्ष 
गोता का अध्यात्मपक्ष जितना युक्तियुक्त तथा समन्वयात्मक हे उसका 
ध्यवद्दारपक्ष भी उतना ही मनोरम तथा आदरणीय है। गीता के जन्मकाल 
की परिस्थितियों के अध्ययन से हम इसी परिणाम 
पर पहुँचते हैं कि गीता का प्रधान उद्देश्य व्यावहारिक 
शिक्षा प्रदान करना था। परन्तु गीता के इस चरम 
लक्ष्य के विषय में विद्वानों में गहरा मतभेद है। श्रोशड्डराचा्य के मत में 


विभिन्न मार्गों का 
सामज्ञस्य 
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गीता का मुख्य प्रयोजन निवृत्तिसार्ग का प्रतिपादन है तथा ज्ञान ही 
उसका केवल उपाय है। श्रीरामानुजाचाय भगवसत्पाहि रूप लक्ष्य के लिए 
भक्ति को ही सब श्रेष्ठ गीताभिमत उपाय बतलाते हैं। उनके मत 
में गोता का सारांश ज्ञान-दृष्टि से विशिष्टाद्वेत तथा आचार-दृष्टि से 
वासुदेव-भक्ति ही है । वे भी कमंसंन्यास के ही समर्थक माने जा 
सकते हैं, क्योंकि कर्मांचरण से चित्तशुद्धि के सम्पन्न हो जाने पर प्रेमपूर्वक 
वासुदेवभक्ति में तत्पर रहने से सांसारिक कर्म का निष्पादन सिद्ध नहीं 
होता । इधर लोकमान्य बाल गद्भाधर तिलक ने 'गीतारहस्य” की रचना 
कर प्राचीन आचार्यों के सिद्धान्तों में अरुचि दिखला कर भागवत्धर्माभिमत 
प्रवृत्तिमागं को* गोता का लक्ष्य तथा कमंयोग को तत्साधन बतछाया है । 
गन्थकार ने अपने सिद्धान्त की पुष्टि में बड़ो ही विद्वत्तापूर्ण, व्यापक तथा 
प्राअछ युक्तियाँ पेश की हैं। इन विद्वान्‌ भाष्यकारों की युक्तियाँ अपने 
दृष्टिकोण से नितान्त सारगर्भित हैं, इसे कोई भी आलोचक मानने से नहीं 
हिवक सकता | परन्तु पूर्वोक्त मतों में गीता के उपदेशों की समग्रता तथा 
व्यापकता पर पूर्णतः ध्यान नहीं दिया गया है। शास्त्रों ने मानवी प्रकृति 
को भिन्नता का ख्यारऊ कर चरमलरूद्य की प्राप्ति के लिए त्रिविध उपायों 
की व्यवस्था की है। चिन्तन का प्रेमी साधक ज्ञानमार्ग से, सांसारिक 
विषयों की अभिरुचि वाला पुरुष कममार्ग से तथा अनुरागादि मानसिक 
वृत्तियों का विशेष विकास वाला व्यक्ति भक्ति की सहायता से अपने उद्देश्य 
« पर पहुँच सकता है। इन निन्न भिन्न मार्गों के अनुयायी साधक अपने 
ही मार्ग की विशिष्टता तथा उपादेयता पर ज़ोर देते थे तथा अन्य मार्गों 


हि 


कर ९ ग रे 
१ नारायणपरों घमः पुनराज़त्तिदुलभः। 
प्रवृत्तिकक्षणखेव धर्मों नारायणत्मक:ः ॥ 
“-महाभारत ( शान्तिपवें ३४७८० ), 
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को नितान्त देय बतछाते थे। गोता के अध्ययन से ही पता चलता है कि 
उस समय भारतवष में चार प्रकार के पएथक एथक मार्ग प्रचछित थे 
( १३।२४७-२० ) । इन चारों के नाम हैं--कमंमार्गं, ज्ञानमार्ग, ध्यान- 
मार्ग तथा भक्तिमार्ग । जो जिस मार्ग का पथिक था वह उसे हो सबसे 
बढ़िया मानता था; उसकी दृष्टि में मुक्ति का दूसरा मार्ग था ही नहीं । परन्तु 
भगवान्‌ ने इस गीता का प्रचार कर इन विविध साधनाओं का अपूर्व 
समन्वय कर दिया है जिसका फर यह हे कि जिस प्रकार प्रयाग में गंगा, 
यमुना तथा सरस्वतो की धारायें भारतभूमि को पवित्र करती हुई त्रिवेणी 
के रूप में बह रही हैं, उसी प्रकार कम, ज्ञान, ध्यान तथा भक्ति की 
धारायें मिल कर तत्त्वजिज्ञासुओं की ज्ञान-पिपासा मिटातो हुईं भगवान्‌ 
की ओर अग्रसर हो रही हैं। यह समन्वय गीता की अपनी विशिष्टता है। 
इस समन्वय को अच्छी तरह न समझने से गीताथ का महत्त्व ध्यान में 
नहीं आजा सकता । 

गीता से बहुत पहले मीमांसा कम के महत्त्व को स्वीकार करती है। 
मीमांसा के मत से वेद का कमंकाण्ड ही साथक है, ज्ञानकाण्ड निर्थंक 
है। जैमिनि ने स्पष्ट शब्दों में कहा' है कि आम्राय 
( वेद ) का मुख्य प्रयोजन कम का प्रतिपादन है, 
अतः अतदर्थक--ज्ञानप्रतिपादक--वाक्य निरथक हैं। कम से अभिप्राय 
यज्ञ से है ओर यह यज्ञ है क्या ? देवतोहेेशेन द्रव्य त्याग: अर्थात्‌ किसी देवता 
विशेष के लिए हृविष्यादि द्रव्य का समपंण करना । गोता ज्ञानकाण्ड 
की निरथंकता से न सहमत है ओर न यज्ञ का यह संकुचित अथ ही उसे 
पसन्द है। वह यज्ञ-चक्र' की उपादेयता को मानती है ( ३॥१०-१६ ) 
क्योंकि हस चक्र में अन्न से लेकर बह्म तक सब पदाथ एक साथ अनुस्यूत 


(१) गीता तथा कमेयोग 





१ आम्रायस्य क्रियार्थत्वात्‌ आनर्थक्यमतद्थोीनाम्‌ 
--मीमांसा सूत्र ११२।१ 
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हैं। परन्तु गीता ने “यज्ञ” का प्रयोग एक विस्तृत अथे में किया दे । 
निःस्वार्थ बुद्धि से किये गए परमात्मा को ओर ले जाने वाले सम्रस्त कममों 
को सामान्य संज्ञा यज्ञा है। यज्ञ अनेक प्रकार के होते हैं--द्वव्य-यज्ञ, 
तपोयज्ञ, ज्ञान-यज्ञ आदि ( ४४२०-३२ )। परन्तु गीता का कहना है 
कि फलाकांक्षा को दृष्टि न किये गये कम कभी ,बन्धन उत्पन्न नहीं कर 
सकते । कमंचक्र से भला कभो कोई भाग सकता है? यद्द जोवनयात्रा 
का प्रधान आधार कर्म ही है। एक क्षण के लिए भी कोई भादमी बिना 
कम किये नहीं रह सकता। प्रकृति के तोनों गुण द्वी बलात्कार से उस 
प्राणो से कम कराते ही हैं ( शा७ )। 

परन्तु कर्म के बोच एक दुर्गंण का निवास है जो कर्ता को बन्धन में 
डालने के लिए तैयार रहता है । इसका नाम हे--वासना--फछा- 
कांक्षा या आसक्ति । इस विषदन्त को तोड़ना आवश्यक है । जिस 
कामना से कर्म का निष्पादन किया जाता है, उस फल को तो भोगना 
ही पड़ेगा, उससे किसी प्रकार कर्ता को छुटकारा नहीं मिल सकता; परन्तु 
फलरूप बन्धन से मुक्ति भी पाई जा सकती है। कार्य का इस प्रकार 
कुशलता से सम्पादन करना कि वे बन्चन न उत्पन्न करे योग? कह्द- 
छाता है (योगः कमंसु कोशरूम्‌ ) कर्मसंन्यास से बढ़कर कर्मयोग ह 
( गो० ७२ ) परन्तु साधारण कमवाद्‌ को कमयोग में प्रवर्तित करने के 
लिए तीन सोपानों की आवश्यकता है--(१) फलछाकांक्षा वर्जन, (२) कतृत्वा- 
भिमान-परित्याग; (३) ईश्वरापंण । गीता का उपदेश है कि मानव का 
अधिकार कम करने में है, फल में कभो नहीं है; फल की आकांक्षा से 
कभी कम मत करो तथा अकम में--कर्म के न करने में--कमी तुम्हारी 
इच्छा न होनी चाहिए--- 

कमण्येवाधिकारस्ते मा फलेषु कदाचन । 
मा कमफलहेतुभ मां ते सज्ञोअस्वकर्मणि ॥ ( गी० २।४७ ) 
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कर्मयोग का यही मद्दामंत्र है। इस 'छोक के चारों पदों को हम कर्म- 
योग की “चतुःसूत्रीः कह सकते हैं। अतः आसक्ति को परित्याग कर कर्म 
करने में किसी प्रकार की बुराई का तनिक भी डर नहीं है। अतः गोता का 
मान्य सिद्धान्त है कि प्राणी को कम का त्याग न करना चाहिये, प्रव्युत 
कर्स के फल का त्याग करना आवश्यक है। इसीलिए कुछ पण्डित लोग 
काम्य कर्म के व्याग को संन्यास कद्दते हैं, परन्तु चतुर पण्डितों की सम्मति 
में सर्वकर्मों के फ़ल का त्याग ही वास्तव संन्यास है- 

काम्यानां कर्मणां न्‍यासं संन्‍्यासं क्यो विदुः। 
सर्वकर्मफलत्यागं. प्राहुर्यागं - विचक्षणा; ॥ (34२) 

कर्ता को कमे करने में कठेव्वाभिमान को भी छोड़ना चाहिए, क्योंकि 
समस्त जीव त्रिगुणात्मिक प्रकृति के गुणों का दास है, जो बलात्कार से प्राणियों 
से अनिच्छया भी कार्य कराया करते हैं। तब कर्तृत्व का अभिमान कहाँ ? 
तोसरा सोपान यह है कि समस्त कार्यों को निष्पत्ति भगवदपंण बुद्धि से करनी 
चाहिए । कर्मो के फल को भगवान्‌ को समपंण करना चाहिए। गोता (५२७) 
में श्रोकृष्ण की स्पष्ट उक्ति है कि “जीव जो कुछ करे, खावे, भाहुति दे, दान 
करे या तपस्या करे, उन सब को भगवान्‌ के समपंण कर दे, इसका फल यह 
होगा कि वह कम-बन्धन शुभाशुभ फलों से मुक्त हो जावेगा ।? इस प्रकार 
कर्मयोग की निष्पत्ति होती है। अज्ञ तथा पण्डित के कम करने में यही तो 
सुस्पष्ट अन्तर है। भज्ञ आसक्तिसे कर्मों का आचरण करता है, परन्तु ज्ञान- 
सम्पन्न पुरुष आसक्ति से रद्दित होकर कार्यों का आचरण कतेव्य-बुद्धि से 
५लोक संग्रह” के निरमित्त करता है (३॥ २५) 'छोक संग्रह” गीता का 
एक विशिष्ट सारगर्भित शब्द है। इस शब्द से अभिप्राय है कि छोककार्यों 
का यथावत्‌ रूप से निवांद्द । 

संक्षेप में कम॑ तथा फल के विषय में चार सिद्धान्त हो सकते हैं:--- 
(१) आलस्यवश फलछाकांक्षा न रखना और न उसके लिए कम 
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सम्पादन करना--यह प्राकृत जन-सम्मत-मार्ग निकृष्ट, निन्‍्ध तथा हेय है। 
(२) फल को आकांक्षा रखना तथा तदुचित कर्मों का निष्पादन करना-- 
यह “सकाम?” माग्ग है जिसमें कर्म बन्धन उत्पन्न करते हैं। (३) फल की 
अनावश्यकता के कारण आकांक्षा न रखना तथा कर्मों का सम्पादून न करना-- 
यह निष्काम-मार्ग है, परन्तु इसमें लोकन्यात्रा का निर्वाह भली भाँति 
नहीं हो सकता। (४) फछ की आकांक्षा न रखना, तथापि कर्मों का सम्पा- 
दुन करना--यही गीता-सम्मत कमंयोग डे । इसमें द्वितीय तथा तृतीय मतों 
का समन्वय है । 'फल का भाकांक्षाभाव तृतीय मांग से गृहीत है तथा 'कमे 
निष्पत्ति! द्वितीय मार्ग से। इस उभ्य-विलक्षण मांग की सुचारु योजना 
उपस्थित करने में गीता की विशिष्टता है। 

पक्के कमंयोगी होने के लिए ज्ञान तथा भक्ति के पुट की नितान्त 
आवश्यकता दे । कर्म से कतृ व्वाभिमान का परिहार ज्ञानी पुरुष ही कर 
सकता है तथा ईश्वर में कर्मों का समपंण भक्तिप्रवण 
चित्त से ही किया जा सकता है । गीता ज्ञानमार्ग के 
महत्त्व को स्वीकार करती है । परन्तु उसका ज्ञानयोग 
अन्य ज्ञानमाग से विलक्षण हे। ज्ञानवादी ( जैसा सांख्य ) जिसे मोक्ष- 
प्राप्ति का साधन बतलाते हैं वद्ठ चित्‌-अचित्‌ , प्रकृति-पुरुष का विवेकज्ञान 
है, परन्तु गोतासम्मत ज्ञान आत्मेकत्व का सम्पूण अनुभव है। इस ज्ञान 
को दो दिशायें है ( ६२९५ )--सर्वंभूतों में आत्मा का दर्शन ( सर्वभूतस्थ- 
मात्मानं ) एक दिशा है, जिसमें सवभूत आाधार तथा आत्मा आधेय है; 
परन्तु इतना द्वी ज्ञान आत्मेकत्व की उन्नत भावना के लिए पर्याप्त नहीं 
है। इसकी दूसरी दिशा भी है--भात्मा में सब भूतों को देखना ( सर्व- 
भूतानि चात्मनि ) इसमें आधारभूत आत्मा में आाधेयभूत सर्वभूर्तों का 
अनुभव करना दहे। गीताज्ञान को ये दोनों दिशायें परस्पर पूरक हदें। 
ऐसा पुरुष 'समदशन' कहलाता है। 'स्ंभूतस्थमास्मानं! का दष्ठान्त जगत्‌ 


(२) गीता तथा 
ज्ञानयोग 
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में सर्वत्र उपलब्ध होता है, परन्तु 'पघवंभूतानि चात्मनि! के दृष्टान्त को 
भगवान्‌ ने अजन को अपने देवदुरूभ विराट्‌ रूप में दिखकछाया हे। 
एक विराट आत्मा के भीतर एक जगह पर अनेकधा विभक्त कृत्स जगत्‌ को 
अजन ने दिव्य चछु से देखा । विराट दर्शन का रहस्य 'एकरस्थं कृत्ख जगत! 
के प्रत्यक्ष दिखलाने में है। तब अजन का आत्मेकस्व ज्ञान यथाथे हुआ । 
परन्तु ऐसा सच्चा ज्ञानो महात्मा होना ब्रिल्कुल दुलूम बात है जो सत्र 
किसी को वासुदेव समझे, स्थूछ से लेकर सूध्ष्म तक प्राणियों में एक ही 
अन्तर्यामी पुरुष का साक्षात्कार करे (वासुदेवः स्वरमिति स महात्मा 
सुदुलभ:--9९ )। ऐसे समदक्‌ पुरुष को विद्याविनय-सम्पन्न ब्राह्मण में, 
बैल में, हाथी में, कुत्ते में तथा चाण्डाल में समदृश्टि रहती है (७१८ )। 
'समदुर्शिन:' शब्द का प्रयोग कर गीता समस्त प्राणियों से एक श्रकार के 
ज्यवहार करने का, समवर्ती बनने का, निपेघ करती है। इसे भूलना 
ज चाहिए । 


गीता ने ध्यानयोग को भी अपनाया है। छठे अध्याय में ध्यानयोग 

का विशद्‌ वर्णन उपनिषद्‌-पद्धति के अनुसार है। इस वर्णन में श्वेताश्वतर 
न ( २८-१५ की झलक साफ़ तोर से दोख पढ़तो 
हज है। चश्चरू मन को एकाग्र करने के लिए आसन, 
प्राणायाम, प्रव्याहारादि समसस्‍्तयोग-साधनों का उपदेश 

गीता देतो है (६।११-१८ ), परन्तु ध्यान के द्वारा एकसंस्थ चित्त का 
उपयोग क्या है ? अखिलाधार भगवान्‌ में उसका अपेण करना। विषय- 
पंक से अशुद्ध, कछुषित चित्त को भगवान्‌ को क्‍यों कर मनुष्य अपंण 
कर सकता है? परन्तु प्राणायामादि से परिष्कृत शुद्ध चित्त को ही भगवान्‌ 
के आश्रय में लगाना चाहिए। गीता ( ६६२१ ) कहती है कि जो योगी 
एकत्य को भावना कर सवभूतों में निवास करने वाले भगवान्‌ को भजता 
है, वह जिस किसी अवस्था में रहने पर भी भगवान्‌ के हो साथ रहता हे । 
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अतः ग्रीता शुष्क ध्यान का पक्षपात नहीं रखती है । उसके अनुसार तो ध्यान- 
योग का उपयोग एकाम्न चित्त से सर्वत्र वतंमान घटघट में व्यापक भगवान 
के भजन करने में है (६६२८ )। भगवान्‌ ने ( ६।४६ ) योगी का दर्जा 
तपस्वो, ज्ञानी तथा कर्मी--इन तीनों से बढ़ कर बतछाया है तथा योगी 
होने का उपदेश दिया है। योगी भो गीता के अलुसार दो प्रकार का होता 
है--युक्त तथा युक्ततम । ज्ञान विज्ञान से तृप्त अन्तःकरण वाला, मिद्दी, पत्थर 
तथा सोने को एक समान समझने वाला, जितेन्द्रिय विकाररद्वित योगी 
युक्त! कहलाता है (६।८ ), परन्तु इन “युक्त” योगियों भो में वही सर्वेश्रेष्ट-- 
युक्ततम है जो अपने अन्तरात्मा को भगवान्‌ में लगाकर पूरी श्रद्धा रखता 
हुआ भगवान्‌ का निरन्तर भजन करता है:--- 
योगिनामपि सर्वेषां मद्॒तेनान्तरात्मना। 
श्रद्धावान्‌ भजते यो मां स से युक्ततमो मतः ह(६।४७ ) 

ध्यानयोग का यहो निष्कष है। बिना भगवान्‌ के श्रद्धापूवक अन्त- 
निविष्ट हृदय से भजन किये ध्यानयोग केवल शारीरिक व्यायाम मात्र हे, 
काया को कष्ट पहुँचाना हैं । श्रतः गीता को ध्यान तथा भक्ति का 
सामअझ्नस्य अभीष्ट है । 

भक्तियोग गीता-ज्ञान का अमृत फल है। यह सब विद्याओं का राजा 
है ( राजविद्या ) तथा समस्त रहस्यों का रहस्य (राजगुद्य--९२ ) हे । 
गीता का हृदय भक्ति है। विविध साधनों की आलो- 
चना से हम इसी तत्त्व पर पहुँचते हैं कि बिना भक्ति 
से सम्पुटित हुए उनका आचरण अधूरा है, अपूर्ण है। 
विराद रूप दुशंन के अन्त में इस रूप के दर्शक की साधना बतलाते समय 
श्रोकृष्ण ने स्वयं प्रतिपादित किया है कि यह देव-दुलेभ रूप न वेद, न 
न तपस्या, न दान, न इज्या के द्वारा साक्षात्कार किया जा सकता हे 
( १३०३ )। इसका एकमात्र साधन है--अ्षननन्‍्या भक्ति । इसी के द्वारा जीव 


( ४ ) गीता तथा 
क्तयोग 
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अगवान को प्रत्यक्ष देख सकता है, तत्ततः जान सकता है तथा अवेश कर 
सकता है--भगवान्‌ के साथ ऐक्य भाव को प्राप्त हो सकता है (८।२२, 
49।५४ ) ॥ पर अनन्या भक्ति किसे कहते हैं ? गीता ने इस तत्त्व को इस 
शक्रोक में समझाया हैः... 

मत्कमंऊृत्‌ मत्परमोी मद्भक्तः सद्भवर्जित:। 

निर्वेरः सवंभूतेषु यःस मामेति पाण्डव॥ ( ११॥७० ) 

यज्ञ दान तप आदि सम्पूण कतंव्य कर्मों को भगवान्‌ का ही समझ कर 

करने वाछा, भगवान्‌ को परम आश्रय मानकर उनकी भ्राप्ति के लिए सतत 
उद्योगशील ( मत्परमः ), भगवान्‌ की सच्ची भक्ति करने वाला, आसक्ति 
रहित, सम्पूर्ण प्राणियों में बेरभाव से रह्वित पुरुष अनन्य भक्त कहलाता है। 
ऐसे भक्ति का फल भगवत्‌-प्राप्ति ही है। गीता सकाम (९२०, २१ ) तथा 
निध्काम उपासना" (९२२ ) के भेद को मानकर अन्तिम को श्रेष्ठ बतलाती 
है ( ९२६, २७ ); वह निराकार उपासना को नितानत क्लेशकर बतलाकर 
( १२।७ ) सगुण उपासना का उपदेश देती है ( १२६-८ )। गीता के 
भक्तियोग में अन्य साधनों से भी अविरोध है। भात॑ं, जिज्ञासु तथा 
अर्थार्थी भक्तों से कहीं बढ़कर ज्ञानी भक्त का दर्जा है | ज्ञानी भक्त तो 
भगवान्‌ का आत्म-स्वरूप है (ज्ञानी त्वात्मेव मे मतम्‌--७॥३८ ) अतः 
सर्वश्रेष्ठ है ( तेषां ज्ञानी नित्ययुक्त एकभक्तिविशिष्यते--७।१७ ) । 


कनलना +++ना “+++ जननी न- ना जल ल ते अॉौृ जन -+ 


१ “उपासना? के तात्पये को शड्जराचाय ने बड़े सुबोध शराब्दों में 
समझाया है--उपासन नाम यथाशास््रे उपास्यस्य अर्थस्य विषयीकरणेन 
सामीप्यमुपगम्य तैलघारावत्‌ समानप्रत्ययप्रवाहेण दीघेकाऊं यद्‌ आसन 
तद्‌ उपासनमाचक्षते अर्थात्‌ उपास्य वस्तुको शात्रोक्त विधिसे बुद्धि का 
विषय बनाकर उसके समीप पहुँचकर तैलघारा की तरह समान-बृत्तियों के 
प्रवाह से जो दीघकाल तक उसमें स्थित रहने को “उपासना” कहते हैं 
द्रव्य गी० १२॥३ पर शाझूर भाष्य । 

८ 
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इस प्रकार गीता भिन्न २ मार्गों में समन्वय प्रदर्शित कर साधनमार्ग 
को सुगम तथा सुरूभ बना देतो है। गीता की सम्मति में कर्म, ज्ञान, ध्यान 
न तथा भक्तियोग भिन्न भिन्न स्वततन्त्र साधन-सरणी न 
होकर एक ही रास्ते के विभिन्न मंज़िलें हैं जिन्हें 
आध्यात्मिक पथिक को पार करना आवश्यक होता है। भठारहवें अध्याय 
में इन मार्गों का परस्पर सामअस्य संक्षेपमें दिखलाया गया है। गोता के 
साधन-मार्ग का आरम्भ निष्काम-कर्म से तथा पयंवसान शरणागति से है । 
निष्काम-कर्म करने से तथा नियमपूर्वक ध्यानयोग के अभ्यास से साधक 
ब्रह्मभाव को प्राप्त कर लेता है जिस दशा में वह प्रसन्न-चित्त होकर समस्त 
ग्राणियों में समता का भाव रखता है ( १८।५१-०३ )। इस ब्राक्मीस्थिति के 
उदय होने पर साधक पराभक्ति-परमेश्वर में उत्कृष्ट भक्ति को ग्राप्त करता 
है (१८५४ ) तथा भक्ति के उदय होने से वह “पर ज्ञान”! का अधिकारी 
होता है जिसके द्वारा वह भगवान के स्वभाव तथा स्वरूप ( यश्रास्मि ), 
विभूति तथा गुण को (यावान्‌) यथार्थ रूपेण जानता है । इसका फछ मगवत्‌ 
प्रवेश--ईश्वरोपलब्धि है ( १८७५० ); परन्तु इस अन्तिम फल के लिए 
प्रपत्ति को नितान्त उपयोगिता है । गीता का 'स्वगुद्मयतम” ज्ञान यही है 
कि हृदयस्थित अन्तर्यामी ईश्वर के शरण में जाकर सब घर्मों का परित्याग 
कर दे। स्वरूपतः परित्याग न करे, अपितु ईश्वर को समपंण-बुद्धि से उनका 
निष्पादन करे ( १८।६६ )। श्रपत्ति-मार्ग अन्य मार्गों का एक नेसर्गिक 
पर्यवसान है। गीता का गुद्यतम ज्ञान यही है :-- 
मनन्‍्मना भव मद्भक्तो मद्याज़ो मां नमस्कुरु। 
सामेवेष्यसि युक्तवैवमात्मानं. मत्परायण: ॥ ( ९३७ ) 
गीता के साधन-मार्ग को जानकारी के! लिए यह शोक अत्यन्त 
महत्त्वपूण है। किब्नित्‌ पाठभेद से यह छोक गोता में दो बार आया है 
( ९३४; १८।६७ ) । एक प्रकार से यह गीता का सार है। इसका तास्पय 
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यह है कि जितने विभिन्न साधन विद्यमान हैं, ईश्वर उनके केन्द्र में श्थिर 
रहने वाला है । उसी को छद्ष्य में रखने से विभिन्न साधनों का अपूच 
सामअस्य निष्पन्न होता है। श्छोक का तात्पय यह दे कि मन लगाना 
चाहिए भगवान में ( ज्ञानयोग ), भक्ति करनी चाहिए भगवान्‌ को ( भक्ति- 
योग ), यज्ञ करने चाहिए भगवान्‌ के निमित्त ( कर्मंयोग ) तथा आश्रय 
देना चाहिए भगवान्‌ का हो ( शरणागति )--इस प्रकार इन विविध मार्गों 
का अविरोध भगवज्निष्ठ होने से द्वी होता है। गीताकार “मत्परायण:” 
शब्द को छोकान्त में रख कर तथा इसे 'सबंगुल्मतमं वचन" कट्ट कर 
(१८।६४) शरणागति की श्रेष्ठता स्पष्टतः प्रतिपादित करते हैं । 

इन साधनों के फल का भी वर्णन गोता ने विस्तार के साथ किया दे । 
आास्मा को जानने वाले, परमात्मा के साथ ऐक्य स्थापित करने वाले ज्ञानी 
को गीता भिन्न भिन्न नामों से पुकारती है । वह स्थित- 
प्रश्न है (२०२ ), भक्त हे (१२१३ ), श्रिगुणातीत 
है ( १४२२-२७ ), अक्मभूत है ( १८4।५४ )। ऐसे बह्मभूत की स्थिति ब्राह्मी 
स्थिति ( २७२ ) कहलातो है। साधनाओं का चरमलद्ष्य है चरमतत्त्व का 
अपरोक्ष ज्ञान । यह ज्ञानमा्ग से, भक्तिमार्ग से, सांख्य से समभावेन प्राप्य 
है । इसी लिए गोता में सिद्ध पुरुष के लिए भिन्न भिन्न संज्ञाओं का व्यवद्दार 
किया गया है। पर तत्व है एक ही। सिद्ध पुरुष सब प्राणियों का भद्वेष्ट, 
सब का निःस्वाथ प्रेमी, दयालु, ममता तथा अहंकार से रद्दित, सुख तथा 
दुःख की प्राप्ति में सम, शान्तचित्त तथा क्षमावान्‌ होता है ( १२३३ ) 
वह अपने मनोगत समस्त कामनाभों का परित्याग कर देता है, भात्मा से 
ही आस्मा में सन्‍्तुष्ट रहता दै, दुःखों के बीच वह ,उद्देग-रद्धित रहता है तथा 
सुखों की प्राप्ति दोने पर वह रुए्द्दा नहीं,रखता, सर्वत्र आत्मस्वरूप को 
देखने के कारण र[य, भय तथा क्रोध के भावों से ।वह सवदा उन्समुक्त रहता 
है। ऐसे पुरुष को दी संज्ञा दै-स्थितप्रज्, स्थितथी /तथा प्रतिष्टितप्रश् 


(६) सिद्धावस्था 
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( २५७५-५८ )। गीता के अनुसार मानवज्ञीवन के लिए यही आदश है। 
सफल जीवन के परखने को यही कुंजी है। “जीवन्मुक्ति! के शोपनिषद्‌ 
आदश का क्या इससे सुन्दर सरर रोचक वर्णन मिल सकता है ? 

भगवान्‌ को स्मरण करते हुए इस संसार-युद्ध में प्रवृत्त होने तथा 
अपने समस्त धार्मिक तथा सामाजिक कतव्यों का यथावत्‌ पालन करते रहने 
मामलुस्मर युध्य च--की गीता-शिक्षा आज भो उसी प्रकार उपयोगी तथा 
डपादेय है जिस प्रकार महाभारतकाछ में थी। भारतीय धर्म तथा दर्शन का 
यह इतना प्रामाणिक तथा प्राझ्छ, सरल तथा सरस सारांश है कि शास्त्र 
इसी के अध्ययन करने का उपदेश देते हैं। शाख-विस्तार से छाभ क्‍या! 
शगीता! को ही 'सुगीता! करना चाहिए। ( गीता सुगीता कतंव्या किमन्ये: 
शाखविस्तरे:--गीतामाहात्य्य )। गीता का ज्ञान पुण्यसलिला गद्जा के 
जर के समान पावन पवितन्न तथा कलिकत्मषनाशन है जिसमें स्नान कर 
कौन मनुष्य विधूतपाप नहीं हो जाता ? गीताकल्पठदुम की शीतल छाया के 
आश्रय लेने पर किसकी मनोवाच्छा सफल नहीं होती ? 


खिलीय खाल 


चतुर्थ परिच्छेद 
चार्वाक दशन 


सन्देहवाद बड़ी अजीब चीज़ है । इसके बीज यदि किसी दुर्शन-भूमि में 
लग जाते हैं, तो उन्हें दूर करने के सतत प्रयत्न करने पर भो वे सर्वथा निम्न 
नहीं होते । वृक्षरूपमें वे बढ़कर तेयार हो हो जाते हैं । 
उन्हें कितना भी काटा जाय, बेर के पेड़ के समान वे 
आपसे आप पुनः उत्पन्न हो जाया करते हैं। विचार-प्रभख्नन कतिपय क्षणके 
छिए ही सनन्‍्देह के बादलों को इतस्ततः विक्षिप्त करने में समर्थ द्वो सकता 
है, परन्तु ज्यों ही उसका वेग कम होता दे, वे फिर गगन मण्डल में आ 
धमकते हैं और गाढ़-तिमिर-पटर से ज्ञान-सूर्य को भी निगछ जाने के लिए 
तैयार रहते हैं । 

भारतीय तत्त्वज्ञान के इस युगके इतिहास पर दृष्टि डालने से इस 
कथन की सत्यता प्रमाणित हो जातो है। हमने गत परिच्छेद में देखा है कि 
डपनिषद्‌ के पोछे की शताब्दियों ने अनेक अवेदिक मतवादों को जन्म 
दिया। अक्रियावाद, यदच्छावाद, नियतिवाद आदि समस्त वादों के मूल में 
यही सन्देहवाद्‌ क्रियाशील था। इन मतवादों को भारत भूमि से निकाऊ 
कर वैदिक धर्म की पुनः प्रतिष्ठा के लिए पद्म वेदू--मदहाभारत--का निर्माण 
किया गया। गीता ने सन्देहवादियों के आपाततः रमणोय युक्तियों को 
निःसारता सी दिखलाई । आसुरी सम्पद्‌ के वर्णन के अवसर पर सोलरद्दवे 


मद्दाभारतोत्तर युग 
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अध्याय में गोता उन छोगों की ।प्रवृत्तियों का उल्लेख करतो है जो जगत्‌ को 
आश्रय रद्दित, नितान्त असत्य, अनीश्वर, अपने आप स््री पुरुष के संयोग से 
उत्पन्न होने वाछा ( अपरस्परसंभूत ) तथा केवर भोगवृत्तिको चरितार्थ 
करने वाला ( कामहेतुक ) बतलछाते हैं ( १६५८ ), जो काम को परम पुरुषाथ 
( कामोपभोगपरमा ) मानकर मरणपयन्त अनन्त चिन्ताओं के शिकार बने 
रहते हैं (१६।११ ) तथा जो नाममात्रके यज्ञों का पाखण्ड से अविधिपवंक 
सम्पादन करनेवाले हैं (१६।१७ )। परन्तु गीता के अनन्तर चुर्वर्का 
को प्रगति रुकी नहीं, प्रत्युत अनुकूल स्थिति में वे भीर भी पनपे । इन 
छोगों ने वेदिक धर्म के अध्यात्म-पक्ष तथा व्यवहार-पक्ष दोनों को आमूलत: 
उपेक्षा कर भूतातव्मवाद का प्रचार किया । थे उस युग के सच्चे 
विज्ञानवादी प्रतीत होते हैं । परन्तु इनका मतवाद समाज तथा धम के 
लिए इतना विद्रोही था कि इनके सिद्धान्तों का विशेष प्रचार न हो सका । 
कोई भी व्यवस्थित समाज चार्वाक .दशन का अनुयायो बन अपना 
वास्तव कल्याण-पघाधन नहीं कर सकता । अतः ये जनता की कछपना को 
अपनो ओर भाकृष्ट न कर सके । 

इस युग में पनपनेवाल्ले जन्य चर्मो की दशा इससे भिन्न थी। जैन धर्म 
तथा बोछ्ूधघर्म ने जनता के पीड़ित हृदय को पहचाना, उस से सहानुभूति 
दिखलाई, भवरोग के ओषध ढूँढ निकाले ओर सामाजिक व्यवस्या के पक्षपातों 
होने के हेतु जनता के प्रेममाजन बने । इस जरामरण के झ्लेश से मुक्ति प्राप्त 
करना प्राचीन उपनित-कालीन ऋषियों का भी छक्ष्य था तथा उनको बतलाई 
पगडंडो पर चलने वाले महावोर और बुद्ध का भी। महावीर भोर बुद्धने 
उपनिषत्‌-प्रतिपादित विचारपद्धति का ही अवछम्बन किया है, परन्तु अपने 
सिद्धान्तों में विशिष्टता छाने के लिए उन्होंने श्रुतिमूछ का तिरस्कार किया 
है। पर आगे दिखलाया जावेगा कि महावीर तथा बुद्ध उपनिषत्‌-परम्परा के 
बहिभत नहीं हैं। एक ही विशालकाय प्रच्छायशीतऊरू भारतीय धर्मरूपो 
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महाद्ुम की जिस प्रकार वेदिक घमें एक शाखा माना जाता है, डसी 
प्रकार जैन धम तथा बोद धरम भी शाखायें हैं। आरम्भ कार में दोनों का 
अवान्तर भेद नगण्य था, पर परवतीं शताडिदयों ने इतने भेदभाव की 
कल्पना कर दी कि दोनों एक दूसरे से नितान्त विभिन्न प्रतीत होने छगे | 
पर सच्ची बात ऐसो नहीं है । श्रुति-प्रमाण के निषेध करने के कारण ये 
तीनों 'अवेदिक' कहे जाते हैं। इन्हीं भवेदिक सम्प्रदायों का वर्णन इस 
खण्ड का विषय है। 

अवेदिक दुशनों में चार्वाक दर्शन ही प्राचोनता की दृष्टि से सर्च-प्रथम 
माना जाता है । यही लोक आत्मा का क्रीड़ास्थल है; इसके बाद परलोक 
नामक कोई वस्तु नहीं है; यद्द शरीर ही आत्मा है, मरण ही 
मुक्ति है। अत एव जब तक इस शरीर में प्राण है, तब तक 
सुखप्राप्ति की ही चिन्ता करनो चाहिए। धर्म कोई पुरुषा्थ नहीं है। मानव 
जीवन के लिए काम ही परपुरुषाथ हे--भआादि चार्वांक सिद्धान्तों का प्रचार 
इस देश में सुदूर प्राचीन का से चकछा आता है। उपनिषतकाल में भी 
चार्वाकों के समान सिद्धान्त का प्रचार जहाँ तहाँ इस देश में था। उस 
समय में सी रूत्यु के अनन्तर आत्मा को स्थिति के विषय में लोगों में 
सन्देहद का भाव बना हुआ था ( कठ उप० १॥१॥२० )। कुछ छोग आत्मा को 
सत्ता मरणानन्तर स्वीकार करते थे, पर अन्य जन स्पष्ट शब्दों में उसके 
अभाव का प्रतिपादन करते थे । कुछ छोगों को सम्मति में,न प्रेत्य संज्ञास्ति? 
(बरह० उप० ४४०३३) यह वाक्य “मरण के अनन्तर चेतन्य नहीं रहता! 
इस अर्थ में चार्वाकों को प्राचीन स्थिति की सूचना दे रहा है । गत परिच्छेद में 
सप्रमाण दिखलाया गया है कि बौद्ध ग्रन्थों में चार्वाक सिद्धान्तों का निर्देश 
अनेक स्थलों पर मिलता है। उच्छेदवाद के प्रतिपादक अजित केशकम्बल का 
घिद्धान्त छोकायतिक मत के अनुरूप ही हैं। जैन ग्रन्थों में भी इस मत का 
निर्देश पाया जाता है । इस प्रकार चार्वाकमत की ग्राचीनता का अनुमान 


आरम्भ 
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इन पुष्ट प्रसाणों के आधार पर किया जा सकता है। श्रति-काल में यज्ञा- 
नुष्ठान तथा तपस्याचरण पर विशेषरूप से ज्ञोर दिया ज,ता था; ऐहिरकूता 
की अपेक्षा पारौकिकता की चिन्ता प्राणियों को विशेष थी। चार्वाक दर्शन 
में इन सिद्धान्तों की प्रतिक्रिया दीख पड़ती है। परलोक की चर्चा सुनते २ 
लोग इतने ऊब गये थे कि उन्होंने परछोक को ही डड़ा डाला तथा परलोक 
के साधनमूत धर्म की सत्ता को ही चट कर गये । उस छोक में जानेवाल्ने 
नित्य आत्मा के ही अस्तित्व को लोप कर ढाला | इन्द्रिय-गम्य जगत्‌ ही 
सद्वस्तु हे, इसी सिद्धान्त पर डट गये। इस प्रकार श्रोततालीन समधिक 
धर्मानुष्ठान के प्रतिक्रियारूप में इस दुशन के उदय मानने में कोई विप्रपत्ति 
नहीं दीख पड़ती । 

इस दुर्शन का सब से प्राचीन नाम 'लोकायत” है। इसके मानने 
वाले लोग शुद्धि बुछ्ििवाद पर आस्था रखते थे तथा परपक्ष का खण्डन 
करना ( वितण्डा ) ही उनका प्रधान ध्येय था। स्वपक्ष 
की स्थापना में उनका ध्यान न था, प्रत्युत इन छोगों का 
लक्ष्य वेदिकमार्गानुयायी लोगों के पक्ष का केवल शुष्क तक॑ से खण्डन 
करना ही था। इस तरह कौकायतिक प्राचीन कार के वेतण्डिक थे! । 
सिवाय अपने तर्को के ये छोग किसी भी शास्त्र का प्रमाण नहीं मानते थे ॥ 
ये वेद के विदूषक तो थे ही; साथ ही साथ बुद्ध तथा जैन आगमों के भी 
निन्दक थे। इसलिए आपस में सिद्धान्तगत मतभेद होने पर भी बाह्मण, 
बौरू तथा जैन धर्माचाय इनके प्रति बड़ी घृणा का भाव रखते थे। रामायण 


नामकरण 








१ बुद्धघोष ने 'लोकायत? का “वितण्ड-सत्य”ः अथ किया है। न्याय- 
मंजरी में भी इसी की पुष्टि मिलती है--- 

नद्दि लोकायते किश्वित्‌ कत॑व्यमुपदिश्यते । 

वेतण्डिककथेवासौ न पुनः करिचदागमः ॥ 





जिन 
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में रामचन्द्र ने भरत से इन लोकायतिकों की निन्‍दा की है?। विनय विटक 
में बुद्धभगवान्‌ ने भिक्षुओं को छोकायत शास्त्र सीखने या सिखाने का 
स्पष्ट निषेध किया है। सद्धमंपुण्डरीक में ( १३ परिच्छेद ) बोछिसरव को इस 
शासत्र के पढ़ने तथा पढ़ाने का स्पष्ट निषेध मिलता है। जैन ग्रन्थ इसे 
मिच्छादिद्वि ( मिथ्यादृष्टि ) का एक प्रकार मानता है। इस प्रकार तीनों 
विभिन्न धर्मों का लोकायतमत की निन्दा के विषय में ऐकमसत्य था। निविचार 
सामान्य छोगों को तरदह्द आचरण करने के कारण इन छोगों की 'लोकायत 
या छोकायतिक' संज्ञा पड़ी थी। आगे चलकर इन्हें 'चार्वाक' कहने छगे। 
कुछ लोग बृहस्पति के शिष्य चारवांक के द्वारा प्रचारित होने के कारण 
इन्हें इस नाम से पुकारते हैं । खाओ, ( चव॑> भोजन करना ), पोओ, मौज 
उड़ाओ--इस सिद्धान्त के कारण चार्वाक संज्ञा भी मानी जाती है। पुण्य- 
पापादिक परोक्ष वस्तुजात के चवेण कर जाने से ( चट कर जाने से ) इन 
दाशंनिकों का नाम “चार्वाकः पड़ा; यह गुणरल का कहना है'। यह्द 
भों सम्भव हे कि बहुत से छोग इन सुखप्रास्ति के उपदेशक दाशंनिकों के 
“चारु वाक! को सुनकर इन्हें 'चार्वाक' कहने लगे थे। जो कुछ भो सच्चा 
कारण हो, पर इस नाम का खूब प्रचार हुआ। आज कलछ किसी प्रकार को 
नास्तिकता के सिद्धान्त को मानने वाला चार्वाक नाम से पुकारा जाता है। 
इस दर्शन का तीसरा नाम “बाहंस्पत्य दर्शन? है। भारतीय दशन के इतिहास 
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१ कचिन्न लोकायतिकान्‌ ब्राह्मर्णाह्तात सेक्से । 

अनथथकुशला होते बालाः पण्डितमानिनः ॥ 

धर्मशास्रेषु मुख्येष्रु विद्यमानेषु दुबुधाः । 

बुद्धिमान्वीक्षिकीं प्राप्य निरथ प्रवदन्ति ते ॥ 
“>रामायण, अयोध्याकाण्ड ८ १००, ३८-३९ ) 


२ गुणरल--पषदड़दशन समुच्यय की टीका, पू० ३०० । 


जीन लनन+०--- कि फिनननन-+++- 


१२४ भारतीय दशन 


में बृहस्पति चार्चाक मत के संस्थापक माने जाते हैं। इसी कारण इस मत 
को बाहस्पत्य मत तथा उनके अनुयायी को बाहंस्पत्य कहते हैं । 

नास्तिकमत के संस्थापक कोई ब्हस्पति नामक जाचाये ये, यह 
सिद्धान्त काल्पनिक नहीं हैं. प्रत्युत इसके लिए ऐसे अनेक प्रमाण उपलब्ध 
हुए हैं जो बृहस्पति की ऐतिहासिकता सिद्ध करने के लिए 
पर्याप्त माने जा सकते हैं । ब्ृहस्पति-रचित सूत्रों का उल्लेख 
अनेक प्राचोन दशर्शान-ग्रन्थों में मिलता हे । “एक आत्मन: शरीरे भावात्‌” 
( ब्र० सू० ३॥३।७३ ) के भास्कर-भाष्य में तथा शाह्डरभाष्य में, ग्रीता 
( १६११ ) की नीलकण्डी, श्रीधरी तथा मधुसूदनी में और अद्वेत ब्रद्मसिद्धि 
में निम्नलिखित सूत्र उद्छत किये गये हैं:--- 

(१) एथिव्यप-तेजोवायुरिति तत्त्वानि। 

(२ ) तत्समुदाये शरीरेन्द्रियविषयसंज्ञा । 

(३ ) तेभ्यश्रेतन्यम्‌ । 

(४ ) किण्वादिभ्यो मदशक्तिवत्‌ विज्ञानम्‌ । 

( ७५ ) मदशक्तिवद्‌ विज्ञानम्‌ । 

( ६ ) चेतन्यविशिष्ट: कायः पुरुष: । 

( ७ ) काम एवेकः पुरुषाथ: । 

( ८ ) मरणमेवापवर्ग: । 

ये सूत्र बृहस्पति को ऐतिहासिक सत्ता के लिए पर्याप्त साधन हैं। 
'इसके अतिरिक्त राजनीति-शास्त्र के इतिहास में बृहस्पति का मत उल्लिखित 
किया गया है। भास ने प्रतिभा नाटक में बाहंस्पत्य अर्थशाख का तथा 
कौटिल्य ने अर्थशास्त्र में (१॥२ ) बृहस्पति के मत का निर्देश किया है । 
उनकी दृष्टि में ऐहिक सुख के साधनभूत वार्ता तथा दण्डनीति ही प्रधान 
विद्यायें हैं (वार्ता दण्डनीतिश्रेति बाहस्पत्या:)। कहा नहीं जा सकता कि 
ये दोनों बृदवस्पति--चार्वाकमत संस्थापक तथा अथंशाख्रप्रणेता--भभिन्न 


संस्थापक 
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व्यक्ति हैं या भिन्न । मतों की समानता दोनों की अभिन्नता मानने के लिए 
हमें प्रलोभित करती सतरी प्रतीत होती है। 

ये ही इने गिने बाहस्पत्य-सूत्र चार्वाक दर्शन के स्वस्त्र हैं। इन्हें छोड़ 
कर अन्य किसी मूल अन्थ" का पता अब तक नहीं चछता। इस मत के 
सिद्धान्तों का परिचय हमें सब दर्शनों के संग्रहास्मक 
ग्रन्थों से तथा नन्‍्याय-वेशेषिक-वेदान्त आदि दर्शनों के 
ग्रन्थों से मिलता है जिनमें ये पूर्व॑पक्ष के रूप में बहुलतया निविष्ट किये गये 
हैं। बहासूत्र के ३३॥५३-५७४ सूत्रों के भाष्य, न्‍्यायमज्लरी, विवरण प्रमेय- 
सग्रह, सर्वेसिद्धान्त-संग्रह, सर्वेमत-संग्रह, पडद्शन-समुच्चय तथा इसकी 
गुणरलकृत टीका, सवंदर्शन-संग्रह, कमलऊशोछ कृत तत्वसंग्रह की पश्चिका, 
नेषध-काव्य का १७वाँ सग, कृष्णपतिमिश्र कृत प्रबोध-चन्द्रोदय नाटक 
( द्वितीय अछ्छू )--के अध्ययन करने से इसके मूलभूत तत्तों का पता पर्याप्त- 
रूप से चछता है। सर्वेदर्शन-संग्रह के आरग्मिक अध्याय में माधवाचाय ने 
चार्वाक्रमत का प्रतिपादन कुछ विस्तार के साथ किया है । 

अब इस परिच्छेद में चार्वाकों के सिद्धान्त तीन मीमांसाओं--ज्ञान- 
मोमांसा, तच्व-मीमांसा, आचार-मीमांसा--के अन्तर्गत दिखलाये जायेंगे । 


चार्बाक ग्रन्थ 


(१) चावोक ज्ञान-मीमांसा 


चार्वाकमत में प्रत्यक्ष ही केवछ प्रमाण है। अनुमान, शब्द भावि 
प्रमाणों की सत्ता निराधार मानी जातो है। विषय तथा इन्द्रिय के सम्पर्क 
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१, सौभाग्यवश अभी द्वार में मायकवाड संस्क्ृतसीरीज में एक 
मौलिक चार्वाकिश्न्थ प्रकाशित हुआ है । ग्रन्थ का नाम "तत्त्वोप- 
प्लवर्सिंह' है तथा रचयिता का भट्ट जयराशि। इनका समय १वीं 
शताब्दी के आसपास था। यद्द तक-बहुल ग्रन्थ नितान्त प्रौढ़ है । 


१२६ भारतीय दश्शन 


से होने वाला ज्ञान प्रत्यक्ष कहलाता है । प्रमेय को सिद्धि प्रत्यक्ष प्रमाण 
से ही द्वो सकती है । हमारे इन्द्रियों के द्वारा 
प्रत्यक्षीकृत जगत्‌ ही सत्‌ है, डससे अन्य पदाथ नितरां 
असत्‌ हैं। वे केवल कल्पना के विषय हैं, वास्तविकता 
के नहीं। स्पर्शन्द्रिय के द्वारा खहु, कठोर, शीत, उष्णादि भावों का ग्रहण 
होता है, रसनेन्द्रिय से कट, कषाय, भम्छ, मधुरादि रसों का ग्रहण होता 
है; प्राणेन्द्रिय से सगमद, मलयचन्दन, कपूर अदि सुरभि पदाथों से 
परिचय प्राप्त होता है; चक्षुरिन्द्रिय से भू , भूधर, घट, पट, पशु, मनुष्यादि 
स्थावर-जज्गभम पदार्थों का ज्ञान हमें प्राप्त होता है। श्रोत्रेन्द्रिय से शब्द का 
ज्ञान हमें होता है। इन्हीं पाँच प्रकार के प्रत्यक्षों के द्वारा अनुभूत वस्तु 
प्रमाणभूत मानी जाती है। अस्पृष्ट, अनास्वादित, अनाप्रात, अदृष्ट तथा 
अश्रत पदाथ की सत्ता किसी प्रकार भो स्वीकृत नहीं की जा सकती । 

बोझ जेन भादि अवेदिक दर्शन तथा न्याय वेदेषिकादि वैदिक दर्शनों की 
अनुमान की प्रामाणिकता मानने में ऐक्य है। प्रत्यक्ष के ह्वारा समस्त 
प्रमेय पदार्थों की सत्ता सिद्ध नहीं की जा सकती ओर 
न समस्त छोक व्यवहार की छउपपत्ति सिद्ध हो सकती 
है। अतः अगस्या इन दर्शनों को भनुमान प्रमाण मानना 
हो पड़ता है; प्र चार्वाक दर्शन अनुमान को प्रमाण कोटि में स्वीकार नहीं 
करता । इस विषय में इसको तक प्रणाली बढ़ी ही पेनी तथा ममस्पर्शिनी हे । 

लिड्न ( हेतु ) को देखकर साध्य की सिद्धि करना अनुमान कहा जाता 
है ( तल्लिज्ञ-लिब्लि-पुवंकमू--सां० का०० )। उदाहरण के लिए ज्वालामुखी 
पवत को ले छीजिए । इसमें पवत के शिखर से सतत निकलने वाली धूम- 
रेखा को देखकर अनुमान किया जाता है कि इसमें अप्नि का सद्भाव होगा। 
यहाँ दृष्ट धूम से अदृष्ट वह्धि के ज्ञान की कल्पना को जाती दहै। पर दृष्ट वस्तु 
से अदृष्ट को कल्पना करने में हमारे पास क्या कोई साधन दे ? भनुमानजादी 


प्रत्यक्ष को 
प्रामाणिकता 


अनुमान की 
अप्रापाणिकता 
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इसके उत्तर में घूम तथा वह्लि के सतत विद्यमान साहचय नियम को प्रधान 
साधन बतलाते हैं। पाकशाका भादि के निरीक्षण करने से दमारो यद 
धारणा बद्धमूल हो गई हे कि जहाँ जहाँ घूम का सद्भाव होगा, वहाँ वहाँ 
अभि की स्थिति अवश्यम्भावी है। इसो अनुपाधिक साहचरय नियम को 
ध्याप्ति! के नाम से पुकारते हें । अनुमान का प्रकार इस प्रकार द्ोगा--जहाँ- 
जहाँ धूम है, वहाँ वहाँ अम्रि अवश्य विद्यमान है; इस पव॑त में घूम विद्यमान 
हे; अतएवं इसमें अभि भी अवश्य विद्यमान दहोगा। व्याप्ति ज्ञान के ऊपर 
हो अनुमान की सत्यता अवरूम्बित है । 

इस पर चार्वाकों की आपत्ति है कि इस अनुमान को सत्यता को हम 
स्वयं स्वीकार करते, यदि व्याप्ति-सूचक वाक्य की सत्यता प्रमाण सिद्ध होती; , 
पर क्या यह सम्भव है कि जिन-जिन स्थानों में धूम तथा अभ्नि विद्यमान डो, 
उन सब का निरीक्षण किया जा सके ) प्रत्यक्ष के सोमित होने से वर्तमान 
क्राछ के ही घूम-वह्धि-विशिष्ट स्थलों का निरीक्षण सिद्ध नहीं हो सकता, 
भूत तथा भविष्य के स्थलों के परीक्षण को बात ही न्यारो है । ऐसी दशा में 
व्याप्ति-वाक्यकोीं सत्यता केसे मानो जाय ? प्रत्यक्ष के द्वारा हमें सम्बन्ध 
ज्ञान होता है केवल व्यक्ति विशेषों का। प्रत्यक्ष की सहायता से हमें इतना 
ही ज्ञान होता है कि एक क का सम्बन्ध एक ख के साथ विद्यमान है, पर 
इसी सीमित ज्ञान के आधार पर सब क का सम्बन्ध सब ख के साथ 
बतला कर व्याप्ति को निष्पत्ति करना कितने बड़े दुःसाहस का काम है ! 
पाकशाला में एक विशिष्ट घूम का सम्बन्ध एक विशिष्ट वह्धि के साथ देख 
कर समग्र घूम का सम्बन्ध समग्र वह्धि के साथ होगा ही, ऐसे नियम बनाने 
के क्या हम अधिकारी हैं ? यदि नहों, तो व्याप्ति सत्य नहीं मानो जा सकती 
ओर व्यप्ति को असत्यता सिद्ध होते ही अनुमान का किला बालू की भीत 
के समान भूमिसात्‌ हो जायगा। 

यदि यह माना जाय कि व्याप्ति विशेष में नहीं होती, प्रत्युत सामान्य 
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(जाति ) में होतो है, तौ भी दोष बने हो रहते हैं। सब मनुष्य मरणशील् 
हैं, इस वाक्य में यदि व्याप्ति 'मनुष्यता! तथा 'मरणशीलता” के साहचर्य 
पर अवलम्बित मान छी जाय, तो नये अनुमान की गुझ्लाइश हो ही नहीं 
सकती । क्योंकि 'मनुष्यता' तथा 'मरणशीछता? को धारण करने वाले समग्र 
पदार्थों का ज्ञान हमें व्याप्तिसूचक वाक्य में प्रथमत: निष्पन्न हो चुका है; 
ऐसी दशा में देवदत्त में मनुष्यता हेतु से मरणशीलता के अनुमान करने 
को क्या आवश्यकता है? वह तो व्याप्ति-वाक्य में ही गताथ हो चुका है । 
इसे कहते हैं सिद्साधन दोष--सिद्धः वस्तु को साधन करने को गलती? । 
खामान्यगत व्याप्ति मानने से चार्वाकों का कहना है कि कोई अनुमान हो 
हो नहीं सकता । एक विशिष्ट मरणशोीलू के अनुमान के लिए एक विशिष्ट 
मनष्य को जानना नितान्त धभावश्यक है, पर आपको होता है केवल मरण- 
शीछता तथा मनष्यता का सम्बन्ध-ज्ञान। ऐसो दशा में अनमान के छिए 
कोई अवकाश हो नहीं । इस प्रकार सामान्य ज्ञान से विशेष का अनमान 
न्याय संगत नहीं हे। इस अवस्था में मो अनमान में दोषों का निराकरण 
नहीं हो सकता । 

अनुमान लोकव्यवहार का साधक माना जाता है; पर चार्वाक का 
कहना है कि लोक व्यवहार के लिए निश्चय की आवश्यकता नहीं; आवश्य- 
कता है सम्भावना की। सम्भावना के आधार 
पर जगत्‌ का समस्त व्यवहार चलता है। दूर पर 
कटोरे में रखी गई सफ़ेद रंग को चीज़ दूध सी हे; 
तथा उसके लिए बालक को प्रवृत्ति दृष्टिगोचर होतो है। यह प्रवृत्ति 
सम्भावना-मुलक है, निश्चय-मूलक नहीं । बालक उस वस्तु के अहण करने 


अनुमान तथा 
लोक व्यवहार 
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१ विशेषेषनु गमाभाव सामान्ये सिद्धसाध्यता । 
अनुमापड्डूभन्ने5स्मिन्‌ निमग्न वादिदन्तिन: ॥ 
--शा्नदीपिका ( ४० ६३ ) में उद्धत 
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के किए जब प्रवृत्त होता है, तव वह इसीलिए नहीं आगे बढ़ता कि वहाँ डसे 
दूध मिल ही जायगा, भ्रत्युत सम्मव है दूध मिल जाय, यही ज्ञान उसकी 
श्रव्नत्ति के लिए पर्याप्त कारण है। ऐसी दशा में अनुमानजन्य निश्चय की 
कोई आवश्यकता नहीं। अतः सम्भावनामात्र को उत्पन्न कर देने से ही 
भनुमान की लोकव्यवहार के लिए चरितार्थता सिद्ध है। प्रत्यक्ष के द्वारा 
अनुमान की सत्यता का परिचय हमें अवश्य मिलता है; पर यद्द नियम 
कादाथिष्क हो है, सावे न्रिक नहीं । 
अनुमानवादी यदि धूप-वह्ि के कार्य-कारण-भाव को मान कर उनके 
साहचर्य॑ को न्‍्यायसंगत स्वीकार करें तो भो चार्वोक व्याप्ति मानने के 
लिए तैयार नहीं है। उसको दृष्टि में जगत्‌ में कार्य-कारण 
स्वभाववाद आय के लिए कोई स्थ/न नहीं है। संसार की विचित्रता काय- 
कारण-भाव की विचिन्नता से नहों है, बल्कि स्वभाव के कारण। सुखी 
मनुष्य को देखकर धर की कल्पना तथा दुःखी मनुष्य को देखकर अधर्म 
की कछपना न्‍्यायसंगत नहीं प्रतोत होतो । सुख का कारण न तो धर्म हे 
और न दुःख का अधम । मनुष्य स्वभाव से सुखी अथवा दु खो हुआ करता 
है। इसके लिए दूसरा कोई कारण नहीं। अश्नि जलाने वाला है तथा जल 
स्पर्श में शीतल द्वोता है; इसके लिए किसी कारण को मानना नितान्त 
असंगत है | यहाँ तो वस्तु-स्वभाव ही कारण है। मयूरों को इतना रंग 
बिरंगा किसने पैदा किया ? कोकिल को बाणी किसने इतनी मोटी बनाई ? 
इसका कारण स्वभाव के अतिरिक्त और कया हो सकता है? ? चार्वाक का 
सिद्धान्त स्वभाववाद के नाम से दार्शनिक जगत्‌ में विख्यात है। वे 
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१ शिखिनश्ित्रयेत्‌ को वा कोकिलान्‌ कः प्रकूजयेत्‌ । 
स्वभावव्यतिरेकेण विद्यते नात्र  कारणम्‌ ॥ 
स० सि० सं० २५. 
५९ 
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जगत की उत्पक्ति तथा विनाश का मूल कारण स्वभाव ही मानते हैं। 
वस्तु-स्वभाव जगत्‌ की विचित्रता का कारण है, अन्य कुछ भी नहीं" । 

कार्य-कारण का याथातथ्य ज्ञान भो सिद्ध नहीं हो सकता । कार्य की 
उत्पत्ति के समय अनेक साधक डपाधियों की सत्ता विद्यमान रहती है जिनमें 
बहुत से व्यक्त रहते हैं ओर बहुत से छिपे रहदते हैं। इन समग्र व्यक्त तथा 
अव्यक्त उपाधियों के परिपूर्ण ज्ञान हुए बिना कार्य-कारण भाव की इृदमित्थ॑ 
कल्पना हो नहीं सकृती। यही कारण है कि चार्वाक छोग कार्य-कारण 
भाव को मानने के लिए तैयार नहीं है, अत्युत बिना हेतु के ही वस्तु 
सद्भाव--अभकस्मात्‌ भूति-को अंगीकार करते हैं? ।..्ऱ 

इन्हीं सब कारणों से बाध्य होकर चार्वाक छोग अनुमान को प्रमाण 
नहीं मानते । 

शब्दप्रमाण की सत्यता पर विभिन्न दर्शनों का पूर्ण विश्वास है। जैन 
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१. अपरे लौकायतिकाः स्वभाव जगतः कारणमाहु: | खभावादेव जगद्‌ 
विचित्रमुत्यमते, खभावतो विलये याति | 
भद्योत्तल -बृह त्संहिता (१।७) की टीका 
२, चार्वाक की इन युक्तियों का मार्मिक खण्डन उदयनाचाय ने न्याय- 
कुसुमाजलि में किया है | 'अकस्मात्‌ भवति” वाक्य में पांच विभिन्न विकल्पों 
की सम्भावना मानी जा सकती है और प्रत्येक सम्भावना का खण्डन उदयन 
ने इस कारिका में संक्षेप रीतिसे किया है--- 
हेतुभूतिनिषेधो न खानुपाख्यविधिन च | 
खभ/ववर्णना.. नेवमवर्धेनियतत्वतः ॥--नन्‍्या ० कु० १।४. 
कार्यकी स्थिति नियतकाल तक ही रहने वाली है। अतः अवधि की 
नियतता के कारण काय कादाचित्क ही माना जाता है। ऐसी दक्ा में 
उसके कारण की कल्पना न करना तक-विरुद्ध है । 
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तथा बांद्ध दशनों में वेद-प्रामाण्य के न मानने पर भी शब्द-प्रामाण्य का 
तिरस्कार नहीं छिया गया हँ। जेनागमों वथा बुद्ध- 
वचनों की पर्याप्त ग्रामाणिकता सिद्धू मानी जाती है 
पर चार्वाक शब्द को प्रमाण नहीं मानता। उसका 
कहना है कि किप्ती आघप्त पुरुष के वाक्य के सुनने से जो अथबोध होता दे 
वह तो प्रस्यक्ष प्रमाण से ही सिद्ध होता हे, उसके लिए एक स्वतन्त्र प्रमाण 
की कल्पना नितरां व्यर्थ है। किसी पुरुष के भाप्त, प्रामाणिक, सत्यवचन 
तथा हितेच्छु होने के कारण से उसके वचनों में आस्था रखना अनुमान हो 
हैं ओर अनमान की आमाणिकता का खण्डन अभी प्रबल युक्तियों से किया 
जा चुका है । अतः आप्त पुरुषों के वाक्‍्यों की सत्यता में विश्वास करना एक 
दम निःसार है। यदि वे जगद्विषयक प्रत्यक्ष पदार्थों का वणन करे, तो 
विश्वास रखा भी जाय, पर अदृष्ट लोक के अश्रतपूर्द पदार्थों का वर्णन मनोरअन 
कहानी से पढ़कर सत्यता नहों रखता । इजी कारण वे वेदों की प्रामाणिकता 
स्व्रीकार नहीं करते। पारस्परिक विरोध होने से, अनथंक शब्दों के प्रयोग 
करने से तथा अप्रत्यक्ष पदार्थों की कल्पना करने से वेद्‌ प्रमाण-बाह्य हैं। 
अश्वमेध में घृणित काय-कलाप के वर्णन करने से, जभरो, तुफरी, पफरीका, 
जेमना, मदेरू आदि अनथक शब्दों के प्रयोग से* तथा यज्ञों में मांसमक्षण 
के विधान करने से यही प्रतोत होता है कि वेद के बनानेवाल्ले भण्ड थे, 
घूत थे तथा निशाचर थे २ । वेदों का जितना खण्डन चार्वाकों ने किया है, 
उतना शायद ही किसी ने किया हो । उन्होंने वेदिक ऋषियों को तथा 


शब्द प्रमाण को 
अम्रिद्धि 


१ सृप्येव जभेरी तुफरीतू नेतोशेव तुफेरी पफरीका। 
उदन्यजेव जेप्नना मदेरू ता मे जरास्वजरं मरायु ॥ 
( %० बे० १०।१०६।६ ). 
२ त्रयो वेदस्य कर्तारो भण्डघूतनिश्ञाचराः । 
जभरीतुफरीत्यादि पण्डितानां बचः स्मृतम्‌ ॥ स० द्‌० सं०, एू० ४ । 
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तद्र्णित श्रोत विधियों को पानो पी पी कर कोसा है क्योंकि प्रत्यक्ष के हो 
प्रमाण मानने से अनुमान तथा शब्द को ग्रामाणिकता सिद्ध नहीं होतो । 
(२) चाबौक तस्वमीमांसा 
चार्वाकों की तरवसमीक्षा भी अपने ढंग की एक निरालो चोज़ है। 
पृथिवी, जल, तेज तथा वायु ये हो चार जगत्‌ में तत्त्व हैं। बोद्धों के 
व लगंत समान ही चार्वाकों का मत था कि भआवरणाभाव होने से 
आकाश झून्य दी है; कोई सत्तात्मक पदार्थ नहीं। ये हो 
चथिव्यादि भूतचतुष्टय अपनी आणविक अवस्था में जगत्‌ के मूलकारण हैं । 
बाह्य जगत्‌, विषयग्राहिणी इन्द्रियाँ तथा भोतिक शरीर इन्हीं चार मूल 
मतों से उत्पन्न द्ोते हैं। पर इनको उत्पत्ति होती है कैसे? इस 
प्रश्न के उत्तर देने से चार्वबाक छोग सदा विरत थे। उन्होंने इस सम्बन्ध को 
समझाया ही नहीं । दरृष्ट तथा भ्रष्ट कारणों के साक्षात्‌ निषेध करने से 
तथा इस जगत के किसी चेतन अन्तर्याम्री को सत्ता न मानने से यह विश्व, 
चार्वाकों की चृष्टि में, अकस्मात्‌ सम्मिलित होनेवाले भूतचतुष्टय का एक 
निचयमात्र हे। इसकी उत्पत्ति के रहस्य का पता अभी तक मानवबुद्धि को 
छगा ही नहीं है । अतः इसे ढीक-ठोक समझाने की चेष्टा विडम्बनामात्र है । 
पृथिवी आदि भूतचतुष्टय के संमिश्रण से शरोर की सृष्टि होतो हे 
ओर इस शरीर के अतिरिक्त आत्मा नामक अन्य कोई पदार्थ है हो नहीं । 
चैतन्य आत्मा का धर्म है; पर इस चेतन्य का सम्बन्ध शरीर 
से होने के कारण शरीर को ही भाव्मा मानने के लिए बाध्य 
होना पड़ता है। चेतन्य तथा शरीर का सम्बन्ध तीन प्रकार से पुष्ट किया 
जा सकता हैः-- 
क) नेयायिक अन्वयव्यतिरेक पद्धति से--शरीर रहदने पर ही चेतन्य 
का आविर्भाव होता है ओर शरीर के नाश द्वो जाने पर चेतन्य का भी 
तिरोभाव सिद्ध हो जाता है। अन्नपान के उपयोग से शरीर में प्रकृष् 


(२) जीव 
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चैतना का उदय द्वोता है तथा उसके न द्ोने से चेतना का द्वास हा जाता 
है। चेतन्‍्य के धारण करने के लिए शरीर आवश्यक साधन है। अतः 
शरीर का हो चेतन्य पिद्ध होता है । 

(ख) सावंत्रिक अनुभव से-में स्थूल हूँ”, 'में कृश हूँ?, "में श्रान्त 
हुँ, 'में प्रसन्न हूँ” आदि अनुभवों का ज्ञान हमें जगत्‌ में पद पद पर प्राप्त 
होता है। यहाँ पर स्थूछता, कृशता, श्रान्ति तथा प्रसन्नता का सम्बन्ध 
चैतन्य के साथ शरोर में निष्पन्न होता है । अतः उक्त सम्बन्ध की यथाथंत्रा 
अनुभववेद्य हे । 

(ग) वैद्यकशासत्र के प्रमाण से--चैतन्य का भौतिक पदार्थ के साथ 
सम्बन्ध सत्य प्रतीत होता हे) । बाह्यीघृत के उपयोग से संस्कृत कुमार- 
शरीर में प्रज्ञा की पटुता उत्पन्न होती है। इतना ही नहीं, वर्षाकाल में 
दृद्दी में बहुत ही जरूदी छोटे-छोटे कोड़े रेंगते हुए दिखलाई पढ़ते हैं। इन 
सब निदर्शनों के आधार पर शरीर में चैतन्य मानना क्या तकंसंगत नहीं है ? 
अत: “चेतन्यविशिष्ट: कायः पुरुष:” यह बृहस्पति का सूत्र युक्तियुक्त है ॥ 
यही है चार्वाकों का सुप्रसिद्ध भूतचैतन्यवाद । 

पर भूतों में चेतन्य की उत्पत्ति कैसे हुई ? इसका भो छत्तर चार्चाक 
छोग लछोकप्चिद्धु अनुभव के आधार पर देते हैं। मदिरा के साधक द्वव्यों में 
मादकशक्ति नाममात्र को भो नहीं हे, पर मदिरा में मादकता का अविर्भाव 
अनुभवप्तिद्ध हे । इससे पता चलता हे कि किन्हीं पदार्थों को एक विशेष 
श्रकार या मात्रा में सम्मिलित करने से अवस्थाविदेष में अदृष्टपूव धरम का 
उदय आप से आप हो जाता हैं । भूतचतुष्टय की एक विशेष ढंग या परि- 





न्यायमछरी ( चोखम्भा संस्करण ) द्वितीय भाग छू० १३। 
२ द्रष्टन्य 'किण्वादिव्यो मदशक्तिवद्‌ विज्ञानम! (बू० सू०)।॥ “किपण्व' 
एक प्रकार का बीज द्वोता था जिसका प्रयोग शराब बनाने में किया 
जाता था । 
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साण में समष्टि होने पर चेतन्य की उत्पत्ति स्वयं सिद्ध हो जाती है। इसके 
लिए एक दूसरा उदाहरण भो दिया जाता है। पान, खैर, चूना तथा सुपारी 
में अलग अलग ललाई दोख नहीं पड़ती, पर एक विशिष्टमात्रा में इनके 
संयोग द्ोने से पान खानेवाले के मुँह में ललाई की उत्पत्ति हो ही जाती 
है। इसी प्रकार चैतन्य के उदय की घटना भी अनुभव की भाधारशिरा पर 
समझाई जा सकतो है? । अतः चेतन्य के आविर्भावतिरोभाव के साधन तथा 
आधार होने के कारण इस शरीर को ही चार्वाक लोग आत्मा मानते हैं । 

चावांकों में आत्मतत्त्त के विवेक के विषय में जनेक मत थे । सदानन्द 
ने इन मतों का उल्लेख किया है। कुछ चार्वाक लोग एकदेशीय श्रति तथा 
अनुभव के आधार पर इन्द्रियों को, कुछ लोग प्राणों को और अन्य लोग 
मन को भात्मा मानते थे । 

-( ईश्वर को सत्ता शब्द भ्रमाण तथा अनुमान श्रमाणों से सिद्ध मानी 
जाती है। श्रुति एक स्वर से पुकार कर कह रही है कि बह्म इस संसार के 
। जनन, स्थिति तथा नाश का कारणभूत हैं। पर श्र॒ति 

६ ३ ) ईश्वर के ग्रामाण्य को न मानने से चार्वाक ईश्वर की सत्ता 
शब्दु के आधार पर मानने के लिए उद्यत नहीं हैं। नेयायिक लोग ईश्वर का 
सद्भाव अनुमान के आधार पर मानते हैं । वे लोकिक दृष्टान्तों की सहायता 
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१ जड़भूतविकारेषु चतन्य यत्त दृश्यते 
तम्बूलपूगचूर्णानां योगाद्‌ राग इवोत्यितम्‌ ॥ स० घि० सं० २।७. 
२ द्रष्टव्य वेदान्तसार प्ृ० २६-२७॥। इन मतों के खण्डन के लिये 
देखिए न्यायमंजरी ( द्वितीयभाग ) प्ृ० १३-१४ तथा न्यायकुसुमाश्नलि 
(१ । १५)--नान्यदर्श स्मरत्यन्यों नेके भूतमपक्रमात्‌ । 
वासनासंक्रमो नास्ति न च गत्यन्तरं स्थिरे ॥ 


३ द्रष्टग्य न्याय कुसमाश्लि--पश्चवम स्तवक । 
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से ईश्वर को स्वीकार करते हैं। यदि घढ़ा कोई कार्य पदार्थ है, तो उसका 
कर्ता कुछाल भवश्य ही विद्यमान है। यह दृश्यमान जगत्‌ भी कार्यभूत है । 
अतः इसका भी कर्ता कोई भवश्यमेव विद्यमान होगा। पर चार्वाक्र अनुमान 
की प्रामाणिकता नहीं मानता । अतः उच्चके मत में शब्द तथा अनुमान की 
अ्सत्यता सिद्ध होने से ईश्वर की स्वतः असिद्धि है। रह्दा जगत की डत्पत्ति 
का प्रशभ। इसके लिए वे वस्तु-स्वभाव को कारण मानते ही हैं। स्वभाव से 
हो जगत की विचित्रता की सृष्टि तथा स्वभाव से ही जगत्‌ के रूय की 
समस्‍या इल कर देने से(चार्वाकों के लिए ईश्वर नामक पदाथ की कढपना के 
लछिए अवकाश ही नहों रह जाता ॥) 


(३) चार्वाक आचार मीमांसा 


चार्वाकों की ज्ञान तथा तत्त्न-मीमांसा के अध्ययन करने से स्पष्ट 
प्रतीत होता है कि वे इस दृश्यमान जगत के अतिरिक्त किसी भी पदाथ 
की कल्पना अद्जीकार नहीं करते । इन्हीं मीमांसाओं के आधार पर वे मानव 
जीवन के कतंव्याकतंव्य की भी विशद समीक्षा करते हैं। दाशंनिक छोग 
मानवमात्र के लिए धरम, भर्थ, काम तथा मोक्ष इन चार पदार्थों को 
उपादेय बतछाते हैं तथा पुरुषमान्रके लिए अर्थंनीय होने के हेतु इन्हें 
पुरुषार्थ नाम से. पुकारते हैं। पर चार्वाक दाशनिक आदिम तथा अन्तिम 
पुरुषाओों के अस्तित्वमें विश्वास नहीं करते । 

मीमांसकगण वेद॒विहित विधिविधानों के अनुष्ठान को धर्म के नाम 
से अमिहित करते हैं। मानवमात्र का कतव्य है कि वह वेदप्रतिपाद 
बम दी अंस्ली छा 44623 का अनुष्ठान कर मरने के बाद 
स्वर्ग-सुख का उपभोग करे। पर इस छोक के ही 
अस्तित्व को माननेवाले चार्वाक छोग स्वर्ग की कल्पना को स्वीकार नहीं 
करते । जब स्वर्ग नामक सुखप्रधान लोक ही भसिद्ध है, तब उसके लिए 
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शरीर को तरह-तरह के क्लेश देकर तपस्या करना तथा समधिक द्वब्य का 
व्यय उठा कर यज्ञानुष्ठान करना एकदम व्यर्थ है। इस प्रसद्ग में चार्वाकों 
ने वेदिकधर्म की बड़ी कड्डी आलोचना की है तथा उसकी शिक्षा देनेवालों 
को बड़ी खरी-खोटी सुनाई है। उनका कहना है कि किसी कपोलकर्पित 
पारछोकिक सुख की प्राप्ति के लिए जोवविशेष की हत्या कर यागसाधन 
करना परले दर्ज की मूखंता है। “ज्योतिष्टोम यज्ञ में मारा गया पशु 
यदि वास्तव में स्व पहुँचाने में समर्थ होता, तो यजमान अपने ही 
पिता को क्‍यों नहीं मारता ?” कोन कहता है कि श्राद्ध करने से फर्क की 
प्राप्ति होतो हे? “यदि श्राद्ध के करने से मरे हुए भी जन्तुओं की तृप्ति 
होती, तो तेल डालने से जुझे हुए दोपक की भी शिखा बढ़तो १” पर 
जगत में क्या ऐसो अघटित घटना देखो गई है ? दीपक के बुझ्च जाने पर 
कितना भी तेल डाला जाय, उसझो शिखा कभो नहीं बढ़ सकती। इस 
हृष्ट उदाहरणों के आाधार पर मतक को तप्ति के लिए श्राद्ध करने की 
कल्पना नितान्त निराघार है। क्‍या यहाँ दान देने से स्वर्गस्थित पुरुषों 
को तृप्ति कभी सिद्ध हो सकतो है? यदि ऐसी बात सम्भव मानें. तो 
महल के ऊपर रहनेवाले पुरुष के लिए निचले खण्ड में दी चीज़ें दी जातीं ॥ 
इन उदाहरणों से श्राद्ध को अयुक्तिमत्ता स्वयं घिछ होती है। चार्वोक 
लोग वेद-विधानों की कपोलकल्पना सिद्ध करने के लिए बड़े बड़े ल्लेकिक 
इृष्टान्त* उपस्थित करते हैं। वे स्पष्ट शब्दों में धर्म तथा भधम की मूल 





१ षड़्दशन समुच्चय में वृकपद का उदाहरण देकर असत्य बात को 
परम्परागत सत्य मानने की घटना की पुष्टि की गई है । 
भेद्र ब्कपदं पश्य यदू्‌ वदन्त्यबहुश्व॒ताः ॥ ४१ ॥ 
इसकी विशद व्याख्या के लिए गुणरत्न की टीका देखनी चाहिए जिश्वमें 
एक प्राचीन साम्प्रदायिक आख्यायिका का रोचक वर्णन किया गया दे । 
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कल्पना में न तो विश्वास करते ह न तथा पाप-पुण्य के फछ को अंगोकार 
करते हैं । 

मोक्ष की कल्पना भी चार्वाकों की विलक्षण हैे। सब दार्शनिकों के 
शेकमत्य को अंगीकार करते हुए चार्वाक ने भी आत्यन्तिक दु.खनिवृत्ति 
को मुक्ति माना है। प्रत्येक छुश का निक्ेतन हे यही भोगायतन शरीर। 
जब तक शरीर है तब तक जीव नाना प्रकार के संझटों को स्लेछता हुआ 
जीवन-यापन में प्रवृत्त रहता है। अतः इस देद्द के पतन के साथ ही दुःखों 
की भआत्यन्तिक निवृत्ति सिद्ध हो जाती दहै। अतः 'मरणमेवापवर्गं:? ( बु० 
सू० ) मरण को अपवर्ग मानना युक्तियुक्त है । 

इस मोक्ष को करपना में श्त्बत तके-प्रणाली नितान्त दृढ़ है। 
परन्तु वेमत्य का बीज यह हे कि मोक्षावस्था में आत्मा को स्वरूपस्थिति 
का सिद्धान्त सर्वंमान्य दे ( आत्मन: स्वरूपेणावस्थितिः मोक्षः ), परन्तु 
चावोक-सत में इसको उपपत्ति नहीं होती | देह ही आत्मा ठहरा। तब 
देह-पात हो जाने पर, अभिमत आत्मा के अभाव में, कीन अपने स्वरूप- 
स्थिति में विद्यमान रहेगा? मरण के साथ-साथ आत्मा भी जब नष्ट द्वो 
गया, तब 'स्वरूपेणावस्थिति:” किस पदाथथ की मानी जाय ९ क्षतः देहपात 
के अनन्तर किसी स्थायी नित्य पदाथ की सत्ता न मानने के कारण ही 
चार्वाकों की सुक्ति आक्राशपुष्प की तरह नितान्त अछोक है । 

तब जीवन के लिए लक्ष्य क्या है? अर्थ ओर काम । काम ही प्रधान 
पुरुषार्थ है और तत्‌ सहायक द्वोने से अर्थ में भो पुरुषाथता जाती है। 
आधिभौतिक भाणीमात्र के लिए जोवन का उद्देश्य होना चाहिए ऐहिक 

सुखवाद सुख की प्राप्ति । छौकिक सुख जोवन का चरम लक्ष्य है और 

डसको प्राप्ति अर्थ के द्वारा द्वो सकती है, अतः अर्थ काम दो दी पुरुषार्थ 


आम ' ७-९५... ७. 


हैं। चार्वाकों का यह कथन सर्वत्र प्रसिद्ध दे कि जब तक जीए, सुखपूर्वक 
जीए । अपने पास द्वव्य के अभाव द्ोने पर ऋण ल्लेकर छत पीए-- 
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आनन्द से मालपूआ चाभे । ऋण के छीटाने की व्यर्थ चिन्ता के बोझ से 
अपने को दबाये न रहे, क्योंकि शरीर के भस्म हो जाने पर भला जीवका 
गपुनरागमन होता है ९ 
यावज्नीवेत्‌ सुर्ख जीवेत ऋणं कृत्वा घत॑ पिबेत्‌ । 
भस्मीभूतरय देहस्य पुनरागमनं कुतः ॥ 

अत: 'खाओे, पीओ, मोज उड़ाओः?--यही जोवन का भात्यन्तिक 
लक्ष्य है। दुःख से मिश्रित होने से क्‍या सुख त्याज्य है? विशुद्ध सुख की 
सत्ता जगत्‌ में नहीं हे, तो कया मिश्रित सुख की चाह हमें न करनी 
चाहिए ? जिस प्रकार मत्स्यार्थी कण्टकयुक्त मछलियों को ग्रहण कर ग्राद्यांश 
को ले लेता हे जोर अन्य अंश को छोड़ देता है, जैसे घान्य को चाहने- 
वाला पुरुष पछाल से युक्त धान्‍्य को ग्रहण कर उपादेय अंश को ले लेतः 
है, डसी प्रकार सुखार्थी दुःख से संभिन्न सुख को ग्रहण करता है और 
उपादेय भाग को लेकर ही तृप्ति-लाम करता है। यह तो मूखंता की 
पराकाष्टा ही ठहरी कि दुःख के भय से अनुकूल वेदनीय सुख का सर्वथा 
त्याग किया जाय । जगत में झूग हैं, तो उनके डर से धान नहीं रोपे जाते ? 
माँगनेवाले भिक्षुओं की सत्ता बनी हुईं हे, तो क्या भोजन बनाने के लिए 
आग पर पात्र न चढ़ाया जाय ? विषय के संगम से उत्पन्न सुख-दुःख के 
साथ मिश्रित होने से त्याज्य है; यह मूर्खों का विचार है। क्या कोई द्वितेच्छु 
सफ़ेद, सुन्दर कर्णों से युक्त घान को इसो कारण छोड़ देता है कि उनके 
ऊपर भुद्ी का हऊका छिलका लगा रहता है । सारांश यहो है कि जीवन 
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१ नहि भिछुकाः सन्‍्तीति स्थाल्यो नाधीभ्रीयन्ते । नहि म्गा: सन्तीति 
शालयो नोप्यन्ते ( का० सू० १।२।४८ ) । 
२ त्याज्य सुख विषयसन्नमजन्म पुसां 
दुःखोपसप्टमभिति  मूखविचारणेषा 
ब्रीहीन्‌ जिहदासति सितोत्तमतण्डुलाब्यान्‌ 
को नाम भोस्तुषकणोपद्वितान्‌ द्वितार्थी ॥ ( स० द॒० सं० प्ृू० ४ ) ). 
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भड़्नालिज्नादि सुख की श्राप्ति में बिताना चाहिए। स्वर्ग नरक तो इसी 
भौतिक जगत में विद्यमान हैं। सुख की प्राप्ति स्वग है तथा दःख का 
मिकछना नरक है। अतः ऐहिक सुखवाद चार्वाकों के अनुसार प्राणीमात्र का 
प्रधान लक्ष्य है । 
दाशनिक जगत्‌ में प्रकृतिवाद के सिद्धान्त अत्यन्त प्राचीन काल से 
विख्यात हैं। भारतीय दुशन शास्त्र के इतिट्ठास में जिस प्रकार बृहस्पति तथा: 
बाज व वि तंचों चार्चाक भौतिकवाद के समर्थक हैं, उसी प्रकार प्राचीन' 
चार्वाक मत... रस दशन के इतिहास में डिमाक्रिट्स (४६० ईं० पू०) 
एपुकुरिभस (३४२ ई० पू०) तथा लूक्रेशियस («७ ई०. 
पू०) भोतिकवाद के संस्थापक तथा प्रचारक हैं? । इस मत के अनुपघार हाथ- 
पाँव के समान भ्ात्मा भी मनुष्य के शरीर का अंशमान्र हे । वह चतुविध पर- 
माणुओों के समुच्चय का फल है। अतः शरीरपात के साथ भात्माके उच्छेद 
होने के कारण भात्मा का अमरत्व नितानत असिद्ध है। इस जगत्‌ की रचना 
में न तो कोई उद्देश्य है और न इस उद्देश्य को ध्यान में रखकर दूसरा कोई 
रचयिता ही है। साधारण जन देवताओं पर इस विश्व के निर्माण का उत्तर- 
दायित्व रखते हैं, पर यह सिद्धान्त भी प्रमाणाभाव में निःसार है। अनन्त 
परमाणुओं में से किन्हीं परमाणुओं के भहेतुक यादच्छिक संघात की व्याव- 
दारिक संज्ञा 'जगत!” है। जगद्बचयिता के अभाव में उपवास, घत, प्रार्थना 
आदि उपचारों से उसे सन्तुष्ट करने के विधान बतलाने वाला धरम नितान्त 
असिद्ध है। एपिकुरस ने जीवन का उद्देश्य आनन्द की प्राप्ति बतछाया है। 
परन्तु कैसा आनन्द  इन्द्रिय वृत्तियों को चरिता्थ करने वाला भोतिक सुख 
नहीं, प्रत्युत समानशी लव्यसन वाले मित्रों की मण्डली में भनुभूयमान मानसिक 


१ द्रष्टव्य मेटीरिअलिज्षम ( ऐथिंशलांशांड ) तथा ल्यूकेशियस 


( [,१८7८०७५ ) शीषर छेख--इन्साइक्रोपीडिया आफ़ रिलीजन एण्ड 
एथिक्स भा० «८। 
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आनन्द जिसे मानते हुए सादगी का जीवन बिताना ही इस मानव जीवन का 
उद्देश्य है। ल्युक्रेशियस ने इस विपय में अपने गुरु का अनुसरण किया है। 
वे शान्ति, सातक्तिक जीवन, सत्य पालन, कतंव्यनिर्वाह्द के पवित्र डद्देश्य को 
जीवन का छद्ष्य मानते हैं। इस प्रकार एपिक्युरस के हेडोनिज़्म ( सुखवाद ) 
तथा चार्वाक के द्िद्धान्त में श्राश्चयंजनक साइश्य है। देडोनिज़्म के 
सिद्धान्त को जनसाधारण ने जिस प्रकार पीछे के समय में अत्यन्त निकृष्ट- 
'रूप में परिवर्तित कर दिया, चार्वाक्रमत में भी इसी प्रकार का परिवतंन 
दीख पड़ता है। स्टोइक दार्शनिकों ने इस सिद्धान्त का विशेष रूप से खण्डन 
कर ईश्वर की सत्ता, जीव की अमरता, जगत की उद्दश्य-सम्पन्नता आदि 
सिद्धान्तों की पुनः स्थापना की है। उन्नोसवीं शताब्दी में पॉजिटिविज्ञम 
आदि अनेक दाशनिकर मतों) पर चार्वाकता की छाप स्पष्टरूप से दीख 
पड़ती है। परन्तु चार्वाकृमत की तुलना एपिक्यूरिअनिज़म के साथ हो 
'समुचित रीति से की जा सकती है । 
(४) समीक्षा 
ब्राह्मण, बौद्ध तथा जैन दाशंनिक चार्वाकमत के खण्डन करने के लिए 
सतत खजन्नहस्त थे क्योंकि व्यवहार को उपर्पत्षि केवल प्रत्यक्ष के भंगीकार 
करने से सवतोभावेन घिद्ध नहीं हो सकतो। यदि प्रत्यक्ष हो के+लमात्र प्रमाण 
हो, तो पति के विदेश चले जाने पर उसके भत्यक्षाभाव में, उसका नितानन्‍्त 
अभाव मानकर, क्या पत्नो अपने को विधवा मान लेती है ? यदि छोक 
व्यवहार इसका निपेधात्मक उत्तर देता है, तो प्रत्यक्ष की पंगुता माननी दी 
पड़ेगी । भूतचिद्वाद भो इसी प्रकार प्रबल युक्तियों के आधार पर टिक नहीं 








१ इन मर्तो की विशेष जानकारी के लिए देखिए हार्किगः टाइप्स आफ 
फिलासफी पू० उढड-८ ०, गिंगद्रए2 : |॥४७9९5 0 0]74050709 , 
2[2« 74-00, 
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सकता। चार्वोक-सम्मत आचारशासत्रीय तत्वों से समाज को विशेष अस्त- 
व्यस्त होने की संभावना है। अत: हस सिद्धान्त का खण्डन बड़े मार्मिक 
ढंग से किया गया दै। इस प्रसद्ग में यह जान लेना नितानत आवश्यक है 
कि उपलब्ध बाहहँस्पत्य सूत्रों में उच्छुंखल जीवन का--ऋण लेकर घृतपान 
का--कहीं भो विधान नहीं मिऊूता | बृहस्पति विश्व की पहेलो को समझाने 
के लिए वेज्ञानिक पद्धति के अवलम्बन करनेवाले विद्वान थे । उनकी व्याख्या 
वैज्ञानिक व्याख्या के अनुरूप है। अवान्तरकालीन दाशनिकों ने इन छोक- 
प्रिय उपदेशों को चार्वाक के मत्ये मढ़ कर उन्हें स्वार्थी भोतिकसुखवादी 
बतलाया है, परन्तु वास्तव बात कुछ दूधरी ही थी। अतः डच्छूंखछता को 
प्रश्रय देनेवाले प्रचलित सिद्धान्त चार्वाक के न होकर पीछे किलो के द्वारा 
उनके ऊपर मढ़ दिये गए हैं । 
चार्बाक्ों की निन्‍दा दाशनिकों ने जी खोलकर शतम्ुख से की है। इस 
निन्‍दा के यथाथ होने में सन्देह नहीं। पर इसका मूल भाधार उनकी 
आचारमीमांसा ही है। जिस दशन में धर्म के लिए स्थान नहों, पाप-पुण्य 
का अस्तित्व नहीं, स्थूल भोतिक सुखवाद हो प्राणोमात्र के लिए परम 
पुरुषार्थ हे वह मानव-जीवन की गुत्थियों को सुलझ। कर उनके लिए एक 
आदर्श मार्ग की सृष्टि करेगा; यह आशा दुराशामात्र हे। अतः चार्वाकमत 
में त्रुटियों का होना अनिवाय है, पर फिर भी उसको विशेषताओं की ओर 
ध्यान न देना भी उसके साथ अन्याय करना है। 
चार्वाक ज्ञानमीमांसा की प्रधान विशिष्टता हे--आप्तवचनों में अन्ध- 
श्रद्धा या विधास का न रखना। श्रद्धा ऊसी भी सत्‌ सिद्धान्त की जननों 
नहीं है; सिद्धान्त की सृष्टि तो तके से होती दे । 
चार्वाक शञानमीर्मासा सच्चा अविश्वास अन्धविश्वास की अपेक्षा दाशनिक 
की विशेषतायें नं म 
तत्वों की समोक्षा के लिए अधिक मूल्य रखता है । 
आप वाक्यों के व्यामोह से अपना उद्धार बिना किए तथा अपनी तकप्रधान 
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बुद्धि के सहारा बिना लिए दुर्शन का अभ्युद्य दो नहीं सकता। शुद्ध तक 
की उपयोगिता दिखलाकर चार्वाकों ने भारतीय विचारकों के छिए एक 
मनोरम मार्ग की सृष्टि को है। 

अनुमान की अप्रामाणिकता दिखछाते समय इन छोगों ने “व्याप्ति! के 
जिन दोषों का उद्धाटन किया है उन्हें आधुनिक पश्चिमी तक के पण्डितों ने 
भी 'इन्डकशन? (आगमन) की परीक्षा करते समय अनेक अंशों 
में स्वीकृत कर लिया है। जेम्स स्टुअट मिल ने बड़ो सुन्दर 
'युक्तियों के आधार पर आगमन ( इनडक्शन ) को सम्भावनामातन्र बतलछाया 
है। आगमन के निश्चय के लिए यूनिवर्स मेजर प्रेमिस ( व्याप्ति वाक्य ) 
की सत्यता नितान्त अपेक्षित है, परन्तु 'सब मनुष्य मरणशील हैं? इस 
वाक्य की सत्यता क्या कभी अमाणित की जा सकतो दे ? समस्त मानवों में 
मरणशीलता की सत्ता को व्यापक बतलाना केवल अन्दाज़ा ही है। अत: 
डस सन्दिग्ध वाक्य के भाधार पर आगमन का किला खड़ा करना तर्का- 
नुकूल नहीं है। मिल की इस तक॒प्रणाली के चार्वाकशेली से साम्य रखने 
में भाश्वय न होना चाहिए, क्योंकि मिल भी दाशनिक अभिरुचि में मेटीरी- 
अलिस्ट ( भोतिकवादी ) हो थे । 

इसके अतिरिक्त चार्वाकों ने ऐट्विक सुखमय जीवन के साधनभूत कछा- 
कोशल की सृष्टि की ओर छोगों का ध्यान आाकृष्ट किया । आचाय बृहस्पति 
ने अथशाखसत्र लिखकर मनुष्यमातन्र के लिए 3च्छूंखछता 
का त्याग कर नियमपूव$ जीवन बिताने की पद्धति पर 
आग्रह दिखलाया । मनुष्य एक सामाजिक प्राणी है । 
मनुष्य के जीवन की उन्नति समाज की उन्नति को छोड़कर कभी नहीं हो 
सकती । अतः मनुष्य को चाहिए कि वद्द अपने जीवन को समाज के अनुकूल 
बनावे । समाज का नियमानुकूछ चलना संसार के कक्याण के लिए नितान्त 
आवश्यक है। चार्वाक छोग इसी कारण मनुष्यों के निम्रहद तथा भनुअह-- 


व्याप्तिनिरास 


चार्वारू समाज - 
व्यवस्था 
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दण्ड तथा दया--करनेवाले राजा को ही ईश्वर मानते थे ( निग्रह्मनुअद्दकर्ता 
राजा ईश्वरः ) । वे ज्ञानते थे कि द॒ण्ड का भय न होने पर मनुष्य को पशुरूव 
में परिवर्तित होने में विलम्ब न छगेगा। इसी कारण चार्वोक डच्छुंसल 
जीवन के पक्षपाती न थे, प्रत्युत नियमबद्ध सामाजिक जीवन को दी 
आदश मानते थे। अतः आधिभोौतिक सुखवाद के पुजारी होने पर भो 
वचार्वाकों ने मानव-जीवन को विश्टछ्ुल द्वोने से बचाया ओर पारलोकिक सुर्त 
की म्टगतृष्णा में अपने बहुमूल्य शरोर को व्यथ गलानेवाले अधिकांश 
लोगां के सामने इस जीवन को सुखमय बनाने का ठोस उपदेश दिया | 
उनकी इस सेवा की ओर ध्यान देना हमारे लिए न्यायसद्भत ही है | 


पञश्चम परिच्छेद 
क्ष ( 
जन दशन 
(१) जैनघम का उदय तथा विस्तार 


जैनधम का उदय बुद्धधर्म से पहले को घटना है। दीघनिकाय 
( एृ० १८ ) में जैनधर्म के अन्तिम तीथंकर वर्धेमान मद्रावीर का तत्कालीन 
विख्याततम ६ तीथंकरों में 'निगण्ठ नाटपुत्त? के नाम से उल्ज्रेख ही नहीं 
मिलता, बल्कि उनके “चतुर्याम्र संवर' के सिद्धान्त तथा उनकी झत्यु का 
वर्णन भी उपलब्ध होता है। इस धर्म का प्राचीन नाथ “निगण्ठ' 
था जो “निम्नन्थ” शब्द का पाछी रूपान्तर है। भवत्रन्धन की ग्रन्थियों के 
खुल जाने के कारण महावीर को यह उपाधि दी गई थी। इस धरम में 
सर्वेज्ञ, रागद्वेष के विजयी, त्रेलोक्यपूजित, यथास्थिताथंवादी तथा सामथ्यवान्‌ 
सिद्ध पुरुषों को संज्ञा 'अहंत' है! । अतः तद्द्वारा अचारित द्वोने से यह धर्म 
“आहेत” कहलाता है। वर्धमान की रागद्वेष-रूपो शत्रुओं पर विजय पाने 
के कारण “जिन! उपाधि थी। अतः उनके द्वारा प्रचारित धर्म जिन! 
कट्दलाता है। इन नामकरणों के मूल में इस घम को प्राचीन आचार- 
भ्रधानता ही कारण है। जैन लोग अपने धर्म के प्रचारक सिद्धों को 'तीथकर ' 
कहते हैं जिनमें आाद्य तोथकर ऋषभदेव थे इनकी ऐतिहासिक्रता के विषय 
में, पुराणों के आधार पर, संशय नहीं क्रिया जा सकता। इनका पवित्र 
चरित्र पुराणों में प्राचीन वंशों के वणन प्रसद्ग में विस्तार के साथ उपस्थित 
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१ सर्वज्ञों जितगगादिदोषस्त्रछोक्यपूजितः । 
यथास्थितार्थवादी च देवोषहदेन्‌ परमेश्वर: ॥ --स० द० सं० पू० ६ 
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किया गया है। श्रीमद्भागवत के कई अध्याय (स्क० ७, अ० ४--६ ) 
ऋचभनाथ के वणन में लगाये गये हैं। ये मनुबंशी महोपति नाभि तथा 
महाराज्ञो मरुदेवों के पुत्र थे। इनकी विजय-वेजयन्ती अखिल महोमण्डलू 
के ऊपर फहराती थी । इनके सौ पुत्रों में से सबसे ज्येष्ठ थे मद्दाराज भरत, 
जो जड़मरत के नाम से अपनी अलोक्िक आध्यात्मिकता के कारण प्रसिद्ध 
ये और भिनके नाम से प्रथम अधीश्वर ड्ोने के हेतु यह हमारा देश 
रत! वर्ष के नाम से विख्यात हुआ है। ऋषभनाथ को जैन छोग ही 
आधद्र तीर्थंकर होने से भादर नहीं करते, प्रत्युत ब्राह्मण-धमं में भी विष्णु 
के खौबीस अवतारों में इनकी गणना की गई है। इनके पीछे द्वोनेवाले 
२१ तीथंकरों का विस्तृत विवरण जैन ग्रन्थों में उपलब्ध है', पर इनको 
ऐेतिह्ासिकता मान्य आलोचकों के लिए आज भ्री संशय का विषय बनी 
दुई दे। अन्तिम दो तीथकर--पाश्वंनाथ तथा मद्दावोर--निःसन्देद्द ऐति- 
ह।सिक पुरुष थे । 

विवेचक विद्वान पाश्वेनाथ को द्वी इस धर्म का आद्य प्रवतक स्वीकार 
करते हैं। इन्हांने चाहे कालक्रम से विलुप्त तथा शिथिल्‍्तप्राय धर्म 
को नवीन जीवन प्रदानका पुनरुज्जोवित किया, चाहे 
स्वयं जैनधर्म को प्रवर्तिंत किया, इतना तो निश्चित है 
कि ये ऐतिहासिक व्यक्ति थे और मद्दावीर से ढाई सौ वर्ष पहले 
इस देश को इन्दोंने अपने जन्म से अलष्टकृत व्या था। इनके पिता 
काशी के राजा अश्वसेन थे तथा माता थी महाराज्ञी वामादेवी । कोशी 
नगरो में 4१७ ईस्वो पूर्व में इनका जन्म हुआ था। इनके जन्‍म से 
पहले इनकी माता ने एक कृष्णवण सप को अपने बगल में रेंगते हुए देखा 


पाइवैनाथ 
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था। इसो कारण इनका नाम पाश्चवताथ पड़ा । तीघ वर्षा तक इन्दोंने सांघा- 
रिक्त वेभव के बीच गाहंस्थ्य जीवन को ब्रिताया। बाद इन्होंने अगणित 
सम्पत्ति को लात मार कर भिछ्लुजोबन को स्वोकार किया तथा घोर तपस्या 
कर केवल्यज्ञान का सम्पादन किया। इन्होंने ने ७० वर्ष तक जैन धमम 
का अपने सदुपदेशों से प्रचार क्रिया । अनन्तर 'समेत शिखर? पर निर्वाण 
प्राप्त किया । 

जैन ग्रन्थों में उपलब्ध इनकी आचार-शिक्षा तथा महावीर की 
शिक्षा में कुछ मिन्नता दृष्टिगोचर होतो है। पाश्चनाथ ने चार महाबतों-- 
अहिंसा, सत्य, अस्तेय तथा अपरिग्रह--ह विधान पर ज़ोर दिया दे पर मह्दादोर 
ने ब्रह्मतय को भी उतना ही आवश्यक तथा उबादेय बतला कर इसकी भी 
गणना महाचतों में की है। पाश्वनाथ बख धारण करने के पक्षपाती थे, पर 
महावीर ने नितान्त वेराग्य को सावथना के लिए यतियों के लिए वस्रपरिधान 
का बहिष्कार कर नम्नत्व को हो भादश आचार बतलाया हे । आाजककछ के 
शवताम्बर तथा दिगम्बर सम्प्रदार्यों का विभेद्‌ इस प्रकार अत्यन्त प्राचीन 
काल से चला भाता है । 

जैनधर्म के अन्तिम तोथंकर का नाम था--वर्धमान | ये वैशालो 
( आजकल का बिहार के मुजफ्फर पुर जिले में बसाढ़ नामक ग्राम) में 
पाश्चवनाथ के ढाई सी व बाद #९९ ई०७में पेदा हुये 
थे। वेशाली में उस समय कई क्षत्रिय सरदार मिल कर 
राज्य किया करते थे। ऐसे ही 'ज्ञातृक! नामक क्षत्रिय-वंश में इनका जन्म 
हुआ था। पिता का नाम था विद्धार्थ तथा माता का त्रिशला। इनको पूज- 
नोय जननों राजकन्या थी। अपने कुछ के नाम पर ही पालीग्रन्थों में इन्हें 
नातपुत्त (ज्ञातृ-पुत्र ) के नाम से निर्देश किया गया है। इनका शुभ विवाह 
यशोदादेवी के साथ सम्पन्न द्वोना श्रेताम्बर लोग बतलाते हैं। इन्होंने माता- 
पिता की झत्यु के अमन्तर अपने ज्येष्ठ भ्राता नन्दिवर्धन की भनुमति त्लेकर 


वधमान महावीर 
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घर बार से नाता तोढ़ा। हृदय में सच्चे वेराग्य के बोज पहले से विद्यमान 
थे, अवसर पाकर वे अंकुरित हो डठे । तीस वे की अवस्था में (छगभग ७७० 
ई० पू०) इन्होंने यतिधम को ग्रद्दण किया--बढ़ी कठोर तपस्या का साधन 
किया तथा अन्त में तेरह वर्षों के छगातार अभ्यास के अनन्तर इन्हें 'कैवल्य! 
ज्ञान प्राप्त हुआ। इन्होंने पहले पहले पश्च महा्रतों की शिक्षा अपने 
प्रथम शिष्य गौतम इन्द्रभूति को दी। इनके अनन्तर इन्होंने अंग, मगध, 
कोशाम्बी भादि राज्यों के अधिपतियों को अपने घर्म का मधुर उपदेश दिया 
जिसके फल-स्वरूप वे इनके धरम में दोक्षित हो गये, पर इनका प्रधान स्थान 
मगघ की तत्कालोन राजघानों 'राजगिर! था। उत्तर भारत में 'अधमागधी' 
भाषा के द्वारा अपने प्रभावशाली व्याख्यानों से जैनधम का प्रचुर विस्तार 
सम्पादन कर पावापुरी में ७२ वर्ष की भायु में बुद्ध के निर्वाण से पचास 
वर्ष पहले मद्दावोर ने निर्वाग प्राप्त किया। रागद्वेष रूपी शत्रुओं पर विजय 
प्राप्त कर लेने के उपलक्ष में इन्हें 'जिन! तथा “महावोर? को उपाधि प्राप्त 
हुई। जैन सम्प्रदाय के अनुसार इनका जन्म ७९९ ईं० पू० तथा झत्यु ५२७ 
हूँ० पू० में बतलाई जाती है । 
इनको झत्यु के अनन्तर इस धर्म को विशेष राजाश्रय प्राप्त हो गया । 
मगध के नन्द॒वंशी नरेश तथा कलिद्ञ के अधिपति सम्राट खारबेल इसी 
है धम में दीक्षित हुये थे तथा उन लोगों ने इसझी 
अ्वताम्बर! तथा व 
अल लक शीट रत में यथेष्ठ परिश्रम किया। इतिहाप्त साक्षी 
है कि मोयबश के संस्थापक आर्यावर्त के एकछत्र सम्राट 
चन्द्रगुप्त मोय भी जैन-घर्मानुयायी थे। मगध में अकाल के प्रचण्ड ताण्डव 
के कारण यतिवर भद्धतब्राहु सम्राट चन्द्रगुप्त तथा अन्यान्य अनुयायियों के 
साथ दुक्षिण को ओर चलते गए । चन्द्रगुप्त ने महीज्यूर प्रदेश के श्रवणबेलगोल 
के पास तपस्या में निरत रह अपनी ऐहिक छोछा समाप्त की, पर भद्ववाहु 
अ्रकाल के शान्‍्त द्वोने पर उत्तरीय भारत में आये भोर जैन यतियों में 
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आचार-सम्बन्धी परिवतेनों को देखकर वे नितान्त दुःखित हुए । संघभद्र 
इस समय के जैनसंध के प्रधान नेता थे। इन्होंने समय की गति के कारण 
उग्र तपस्या के शुद्धभाव को भुकाकर जैनाचार में अनेक संशोधन कर 
डाला था। प्राचीन संघ में नम्मता के आदुर्श का हो बोलबाछा था, पर अब 
मागध संघ ने श्रेताग्बर ( सफ़ेद कपड़ा ) को धारण करना न्यायानुमोदित 
बतलछाया । इस प्रकार ईस्वो-पूव तृतोय शतक से श्रेताग्बर तथा दिगम्बर-- 
इन दो अवान्तर भेदों का उदय जैनधम में उत्पन्न हुआ। तर्वज्ञान के 
विषय में इन दोनों में कोई भी मतभेद नहीं हे, पर अनेक विषयों में आचार- 
गत पार्थक्य दृष्टियोचर होता है । 
दिगम्बर सम्प्रदाय में धार्मिक नियमों की उप्रता स्पष्ट दीख पड़ती है, 
पर श्वेताम्बरों ने मानव कमज़ोरियों का ख़याल कर कई अंशों में कठोर 
नियमों में शिथिकता छा दी है। दिगम्बरों का कहना है कि केवली 
( केवछझ्ञानसम्पन्न पुरुष ) भोजन नहीं करता, न स्त्रियों को मोक्ष प्राप्त हो 
सकता दै। स्त्रियों को पुरुष जन्म के ग्रहण के अनन्तर हो मोक्षप्राप्ति का 
विधान है । 
भुडक्ते न केवछी न खी सोक्षमेति दिगर्बर:। 
प्राहरेषामयं भेदो महान्‌ श्वेताम्बरे: सह ॥ 
--सवंद्शन संग्रह में जिनदत्त सूरि का श्कोक । 


२--जेन प्रमाण-साहित्य 
जैनदुशन के दाशंनिक ग्रन्थों की बहुऊता हे। पर आचारसरबन्धी 
ग्रन्थों की संख्या प्रमाणसम्बन्धों ग्रन्थों दी अपेक्षा कहीं अ्रधिक है । 
ऐतिहासिक इश्टि से हम इन दशनग्रन्थों को चार कालविभागों में विभक्त कर 
सकते हैंः-- 
(१) आगम ग्रन्थ--जैनधर्म के मूछ क्लागम गन्धों की रचना के 
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विषय में दोनों सम्प्रदायों में पर्यापध मतभेद है। दिगम्बरों का कहना है 
कि पूर्व” संज्ञक मूछ आागम विलुप्त हो गये हैं, आजकछ समुपल्‍ब्ध आागम 
श्वेतम्बर सम्प्रदाय में ह्ली संरक्षित हुआ है। इसको आदिम रचना के 
काछ का पता हमें नहीं चछता, पर अन्तिम संशोधन छठी शताब्दी में 
वलूभी की समिति में आचाय देवधिंगणि के द्वारा किया गया था। ऐसा 
श्वेताम्बरों का सम्प्रदाय है कि भद्बाहु के कर्नांट चले जाने पर स्थूलभद्ग 
की अध्यक्षता में पाटलिपुत्र में जैन यतियों की समिति ने जेनागमों का 
स्थिरोकरण किया था । ११ अंगों का रूप-विनिश्चय उसी समय हुआ था, 
तथा विलुप्त १४ पुच्बों के भवशिष्ट अंशों को १२ वें ( दिद्विवाय नामक ) अंग 
में सककछन किया गया था, पर दिगम्बर सम्प्रदाय इस पर आस्था नहीं 
रखता । उसका कह्दना है कि पूर्व तथा अंग दोनों सदा के लिए विस्म्टति के 
गर्भ में विलुप्त हो गये हें । 

जैन सिद्धान्तों की संख्या ४५८ दे) जिनमें १॥ अंग, १२ उपाज्ञ, १० 
प्रकीण, ६ छेदसूत्र, ७ मुलग्रन्थ तथा २ स्वतन्त्र ग्रन्थ ( नन्दोसूत्र तथा 
अनुयोग द्वार ) माने जाते हैं। अंगों की महत्ता के कारण उनके नाम यहाँ 
दिये जाते हैंः:--(५) आयारंग सुत्त (आचारांग सूत्र ), (२) सूयगर्डंण 
( सूत्रक्ृताड़ ), (३) थाणंग ( स्थानाह्ञ ), (७) समवायाद्ञ, (७) भगवतीसूत्र, 
(६) नायाधम्म कहाभो ( ज्ञाताघम कथा: ), (७) उवासगद्साओ ( उपासक- 
दशा: -), (८) अंतगडद्साओो ( अन्तकृद्दशा: ), (५) अणुत्तरोववाइयदसाओ 
( अनुत्तरोपपादिकद्शाः ), (१०) पण्द्ावागरणिआई ट( प्रश्न व्याकरणानि ), 
(११) विवागसुयं ( विपाकश्रुतम्‌ ), (१२ दिद्विवाय ( दृष्टिवाद--जो अधुना 
उपलब्ध नहीं होता ) । इन आगमों की रचना अधंमागधी भाषा में की गई 
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१ इन ४५ ग्रन्थों के विषयविवेचन के लिए द्रश्टव्य विन्टरनित्स--- 
हिस्ट्री आफ इंडियन लिटरेचर, भाग २ पू० ४२८-४७४ | 
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है। अनेकान्तवाद, जीव तथा पुद्दलक आदि दाशंनिक सिद्धान्तों का विवेचन 
इन आागमग्नन्थों में मिलता है । 

(२) आरम्भकाल--जैनदर्शन की सुव्यवस्था विक्रम की प्रथम 
शताब्दी में आरम्भ हुईें। इस काल में दो विद्वान तथा महामान्य 
अन्थकारों ने इसकी दाशनिक नींव को खूब मज़बूत बनाने का उद्योग किया । 
इनमें एक का नाम था उसास्वाति तथा दूसरे का कुन्दकुन्दाचाय । 

उमास्वाति---इन्हें दोनों सम्प्रदाय के छोग बड़े आदर तथा श्रद्धा 
के भाव से देखते हैं ल्था इन्हें अपने सम्प्रदाय का अनुयायी मानते हैं। 
दिगम्बर लोग इन्हें उमास्वामी के नाम से पुकारते हैं। ये मगध के 
निवासी थे तथा विक्रम के आरम्भकाल में कुसुमपुर में इन्होंने अपना 
प्रद्याततम ग्रन्थ तत्त्वाथसूत्र या तच्त्वार्थाधिगम सूत्र को रचना की। 
इस अन्थ की महत्ता इसो बात से समझी जा सकती है कि इसकी व्ृत्ति, 
भाष्य तथा टीछार्ये मान्य जैनाचार्या ने समय-समय पर कीं। न्यायसूत्र 
के समान निगूढ़ार्थ यह तच्त्वार्थंसृत्र जैनदु्शन के माननीय मन्तव्यों का 
प्रकाण्ड भाण्डागार समझा जाता हैे। उमास्वाति ने स्वयं इस पर 
अपना भाष्य बनाया। पृज्यपाद देवनन्दि का 'सर्वाथसिद्धि!, दिगम्बरों के 
सम्प्दायानुसार समनन्‍्तभद्र का तथा श्वेताम्बरों के मतानुसार सिद्धसेन 
दिवाकर का तथा ऐतिहासिक आलोचना के अनुसार सिद्धसेन गणि 
( विक्रम ७ शतक--५ शतक के बोच उत्पन्न होने वाले ) का 'गन्धद्दस्ति- 
भाष्य!, -भद्द अकलड्ू का 'राजवातिक! तथा विद्यानन्दि का श्लोक 
वातिक'--कतिपय इस अन्ध के प्रामाणिक तथा प्रधान भाष्य तथा 
वृत्तियाँ हैं १ । 

१ उमास्‍्वातिं के जीवन-चरित तथा ग्रन्थ के लिए देखिए पं० सुखलाल 
जी--त च्त्वार्थंसूत्र की विस्तृत भूमिका प० १-३६ 
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कुन्दकुन्दाचायं--द् वविड़ देश के विख्यात दिगम्बर जैनाचार्य थे। 
क ल के विषय में बड़ा मतभेद है, पर मान्य ऐतिहासिक इन्हें विक्रम की 
प्रथम शताब्दी में विद्यमान बतलाते हैं?। इस प्रकार ये उमास्वाति के 
समसामयिक प्रतीत होते हैं। ये जैनदशंन के प्रकाण्ड आचाय माने 
जाते हैं तथा इनके ग्रन्थ इस सम्प्रदाय के सिद्धान्तों के लिए विश्वकोष 
का काम करते हैं। इनका द्वाविडो नाम “कोण्डकुण्डर था जिसका संस्कृत 
खूपान्तर 'कुन्द कुन्द! के रूप में सर्वत्र अ्सिद्ध हुआ। इनके लिखे अनेक 
ग्रन्थ प्रसिद्ध हैं जिनमें ८४ पाहुड़ों (या प्राभ्ुत--एक विशिष्ट विषय पर 
लिखे गये ग्रन्थ ) का नाम बतछाया जाता है। इनसे अतिरिक्त इनके चार 
ग्रन्थ जैनागम के स्स्व माने जाते हैं--( १) नियमसार, (२) पद्चा- 
स्तिकायसार, (३) समयसार, (४ ) प्रवचनसार । विद्वत्ता की दृष्टि से 
तथा विषय-प्रतिपादन की शैली से ये अन्थ प्रामाणिक तथा विद्वतासूचक 
माने जाते हैं। अन्तिम तीन ग्रन्थों की, जैन सम्प्रदाय में, नाटकन्नयों की 
संज्ञा हे। जिस प्रकार ब्राह्मणदर्शन में प्रस्थानन्नयो--उपनिषद्‌, बह्मसूत्र 
तथा गीता--का समधिक आदर है, उसी प्रकार जैन तस्व-ज्ञान में 
नाटकत्रयी को वही महत्व तथा आदर ग्राप्त है। 

(३) सध्ययुग--(६ वीं शताब्दी से लेकर ९ म शताढदी तक) यह युग 
जैन दर्शन के इतिहास में सुवर्णयुग समझा जाता है। इस काल को अनेक 
मोलिक विद्धत्तापूर्ण सारगर्भित रचनाभों के निर्माण करने का गौरव प्राप्त है । 
इस काल का आरम्भ गुप्तकाल के भीतर पड़ता है। कतिपय माननीय 
आचार्यों का संक्षिप्त वर्णन नीचे दिया जाता हैः-- 

सिद्धसेन दिवाकर---.( पश्चम शताब्दी ) अपने समय के सब से बड़े 
पण्डित थे । उज्जेन के किसी विक्रमादित्य के साथ उनकी घनिष्ठ मित्रता थी । 
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१ द्रष्टव्य प्रोफेसर उपाध्ये--प्रवचनसार की भूमिका पृ० २२। 
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इनके गुरु का नाम 'वृद्धवादी! था। इनके प्रसिद्ध ग्रन्थ हैं:--( $ ) न्‍्याया- 
बतार (सिद्धषिं ने ३० वें शतक में टोक़ा लिखो ), (२) सन्मतितक 
( विशद्‌ व्याख्याकार अभयदेवसूरि ), (३ ) तत्त्वार्थ टीका, (४) कल्याण 
मन्दिर स्तोत्र तथा अनेक द्वात्रिशिक्रार्ये। न्‍्यायावतार की रचना कर 
इन्होंने जैन-न्याय को जन्म दिया है। सन्मतितर्क नितान्त प्रमेय-बहुल 
ग्रन्थ है* । | 

समनन्‍त भद्र---( सप्तम शताब्दी ) अपनी दविद्धत्ता तथा प्रगाढ़ पाण्डित्व 
के लिए विशेष विख्यात हैं। ये दिगम्बर सम्प्रदाय के आचाय थे ओर दक्षिण 
के रहने वाले थे। इन्होंने आप्रमीमांसा को रचना कर दाशनिक जगत्‌ में 
विमल कोर्ति प्राप्त की है। 

हरिभद्र--मैन घमं तथा दुर्शन पर अनेक मद्दत््वपूर्ण अन्धों के रचयिता 
होने के अतिरिक्त इन्होंने छोकप्रिय 'पड॒द््शन-समुच्चय” को रचना को है । 

भट्ट अकलड्ड|--दिगम्बर मतानुयायो थे। अष्टम शताब्दी के उत्तराधें 
में उत्पन्न हुए थे। इन्होंने तत्वाथंसृत्र पर महत्त्वपूर्ण 'राजवार्तिक' तथा 
शआाप्तमीमांखा के व्याख्यारूप में 'अष्टशती” की रचना को दे । अभी द्वाल में 
इनके जिन तोन छोटे छोटे दाशंनिक ग्न्धों का प्रकाशन हुआ दे उनके नाम 
लघोयखय, न्‍्या|यविनिश्रय तथा प्रमाण संग्रह हैं। इन सब ग्रन्थों का विषय 
जैन न्याय दे । 

विद्यानन्द--( नवम शताब्दी ) इनका दूसरा नाम 'ान्नकेसरी” 
प्रसिद्ध है। इन्होंने अष्टशती पर अष्टसहखत्री तथा तत्तवार्थ सूत्र पर “छोक- 
वार्तिक' लिखकर मीमांसामूर्धन्य कुमारिक भद्द की शेली का अनुकरण 
किया है । 
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( १ ) इनके जीवनचरित तथा भ्रन्थों के विशेष वर्णन के लिए 
देखिए---सम्मतितक को पं० सुखलाल जी कृत भूमिका ( अं ) पृ० १-५५ 
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(४) अवान्तरयुग के दाशंनिक जैन अन्‍्थों को संख्या अत्यधिक 
है। इनमें से समधिक प्रसिद्ध कतिपय ग्न्‍न्थकारों का ही परिचय देना 
पर्याप्त होगा १ | 

देवसूरि--( १२ वीं शताब्दी ) इन्होंने 'प्रमाणनयतत्त्वालोकालंकार' 
तथा इसकी टीका 'स्याह्वादरलाकर! की रचना की है। ये ग्रन्थ जैन न्याय 
के महत्त्वपूर्ण प्रमाणभूत ग्रन्थ माने जाते हैं । 

हेमचन्द्र--( १०८८-३१७२ ई० )--ये देवसूरि के समकालीन थे। 
ये अपने समय के उद्धट विद्वान्‌ तथा विख्यात जैनाचार्य माने जाते थे । 
ब्राह्मणों के द्वारा निर्मित काव्य, व्याकरण तथा अलंकार ग्रन्थों के स्थान पर 

न्होंने स्वर्य जैनियों के उपकाराथ अनेक काव्यादिकों की रचना की। 
इसके अतिरिक्त इन्होंने जैन न्याय के विषय में 'अमाणमीमांसा! नामक 
विद्त्तापूर्ण तथा श्रमेयबहुल ग्रन्थरत्न का भी निर्माण किया है। निखिल- 
शाख-निपुणता तथा बहुज्ञता के कारण इन्हें 'कलिकालसवंज्ञ! की 
डपाधि प्राप्त थी । 

मल्लिपेणसूरि--- १२९२ ई०) इनकी सबसे महत्त्पूण रचना 
स्याह्रादमक्षरों है जो हेमचन्द्र को 'अन्ययोगव्यवच्छेद-द्वान्निशिका! को 
विस्तृत तथा विद्वत्तापूर्ण टीका है। इस ग्रन्थ की विशेषता यह दे कि इसमें 
ब्राह्मण, बौद्ध तथा चार्वाक दर्शनों की मार्मिक समाछोचना है तथा जैन 
सिद्धान्तों का प्रमाणपुरथ्सर विचेचन है। 

गुणरत्त--( १४०५ ई० )--इन्होंने इरिभद्ध के पडदशन-समुच्यय 
की बड़ी सुन्दर तथ, विस्तृत व्याख्या लिखी है जिसमें सब दर्शनों के 


१ विस्तार के लिए द्रव्य डा० सतीशचनद्र विद्याभूषण--हिस्ट्री 
आफ़ इंडियन लाजिक ( ए० १८८--२२० )॥। 
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सिद्धान्तों की मार्मिक विवेचना की गई है तथा उनके विषय में अनेक 
विशिष्ट साम्प्रदायिक बातों का उल्लेख किया है। 

यशोविजय---( १७ वीं शताब्दी का पूर्वांद् ) इन्होंने संस्कृत, 
प्राकृत, गुजराती तथा हिन्दी में खण्डनात्मक, प्रतिपादनात्मक तथा समन्व- 
यात्मक अनेक ग्रन्थों की रचना की है। इनका जैन तकंभाषा? सरल, 
संक्षिप्त तथा अत्यन्त डपादेय ग्रन्थ है । 


(३ ) जेन ज्ञानमीमांसा 


जैन मतानुसार जीव चैतन्यमय है। ज्ञान उसका साक्षात्‌ लक्षण है । 
वह निसगंत: अनन्तज्ञान-विशिष्ट है, पर कर्मों के आवरण के कारण उसका 
शुद्ध चेतन्‍्य रूप हमारी दृष्टि से सदा श्रोप्चल रहा करता है, पर सम्यक्‌ 
चारित्र के सेवन काने से जीव अपने शुद्ध रूप को फिर से पा सकता है; 
वह केवल्य तथा स्वज्ञता से मण्डित हो सकता है । 
यह ज्ञान दो प्रकार का है-प्रत्यक्ष तथा परोक्ष । इन दोनों शब्दों 
को व्याख्या में जैन दशन जैनेतर दशनों से नितान्त पृथक है। यहाँ भात्म- 
सापेक्ष ज्ञान को प्रत्यक्ष तथा आत्मेतर इन्द्रिय-मनः-सापेक्ष-ज्ञान को परोक्ष 
कट्दते हैं। जिस ज्ञान की उपलब्धि में आत्मा स्वयं कारणभूत है, अन्य 
किसी की सहायता के लिए परतन्त्र नहीं है, उसे जैन दशन “प्रत्यक्ष” के 
नाम से पुकारता है; पर जिस ज्ञान की प्राप्ति इन्द्रिय तथा मन के द्वारा 
होती है, उसे 'परोक्ष' का नाम दिया जाता है। 
परोक्ष ज्ञान, उमास्वाति के विवेचन के अनुसार, दो प्रकार का द्ोता 
हेः--( १) मति तथा (२) श्रुत। ये दोनों इन्द्रिय तथा मन की सहायता 
से उत्पन्न होते हैं। (१) अवधि, (२) मनःपर्याय तथा 
परोक्ष के भेद (३ ) केवल--ये तोनों प्रत्यक्ष के भेद माने जाते हैं; क्‍योंकि 
ये इन्द्रिय तथा मनकी सद्दायता के बिना हो केवल आत्मा की योग्यता के 
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बल से उत्पन्न होते हैं। इन्द्रिय तथा मनके सम्पक से समुद्धत विषय ज्ञान 
को 'मतिज्ञान” कहते हैं। स्खति, संज्ञा, चिन्ता, अभिनिबोध--ये चारों 
मति ज्ञान के पर्याय हैं'। मति सामान्यतः दो प्रकार का बतलाया जाता 
--($ ) इन्द्रियजन्य--बाद्यन्द्रयों के द्वारा जन्य ज्ञान को इन्द्रियजन्य 
कहते हैं। (२) अनिन्द्रियजन्य--मानस ज्ञान । 
शब्द से उत्पन्न ज्ञान को श्रतज्ञान कहते हैं। श्रुतज्ञान मतिपूर्वक 
होता हैं। मतिज्ञान विद्यमान वस्तु में प्रवृत्त होता है भोर श्र॒तज्ञान अतीत, 
विद्यमान तथा भविष्य इन तअेकालिक विषयों में प्रवृत्त होता है। इस विषयकृत 
सेद के अतिरिक्त दोनों में यह भी अन्तर हैं कि मतिज्ञान में शब्दोल्लेख 
नहीं होता, श्रतज्ञान में शब्दोल्लेख रहता है। जैनागम के द्वादश अंगों के 
ज्ञान को अद्जप्रविष्ट श्र॒त ज्ञान, गणधरों के पश्चात्‌ झुद्ध वुद्धिवाले भाचार्या 
के द्वारा विरचित शास्त्रों का ज्ञान भज्ञबाह्म श्रुतज्ञान कहलाता है। 
प्रत्यक्ष ज्ञान के तीन प्रकारों का निर्देश ऊपर किया गया है। इनमें: 
दूरस्थित व्यवधानयुक्त पदार्थों का ज्ञान 'अवधि ज्ञान! कहलाता है। जब 
जीव विशिष्ट साक्चिक साधनों को सद्दायता से आवरणीय 
प्रत्यक्ष के भेद गा ्ः हे 
कर्मा का आंशिक क्षय करने लगता है, तब उसे दूरस्थित 
पदार्थों का भी ज्ञान स्वयं आत्मा की योग्यता के कारण सुसम्पन्न हो जाता 
है, यही अवधि ज्ञान हे। जो अवधि ज्ञान जन्म लेते ही प्रकट हो जाता हे 
उसे भवप्रत्यय कद्दते हैं ओर जिस ज्ञान के लिए ब्रत, नियम आदि के 
अनुष्ठान की अपेक्षा बनो रहतो है <्से गुणप्रत्यय की संज्ञा द्दै ( त० सू० 
११२१-२३ )। आरे चलकर जब जोव द्रोह, ईष्यां आदि परकीय मनकी 
प्रवृत्तियों के निरोधक कर्मों को क्षय कर लेता है तब उसे दूसरों के मनझे 
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१ अवभ्रदद, ईेंद्ा, अवाय तथा घारणा ये मतिज्ञान के चार भेद माने 
जाते हैं | द्रषश्ब्य--त ० सू« १११५। 
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विचारों को जानने की योग्यता आ जाती हे। यही 'सनः पर्याय” ज्ञान 
कहलाता है । पर जब ज्ञान के समस्त आवरणीय कर्मों का नितान्त क्षय 
कर दिया जाता है, तब आत्मा अपने शुद्ध सर्वज्ञ रूप को प्राप्त कर लेता है । 
उस समय उसमें सर्वज्ञता अूक््ध धर्मों का उदय स्वतः हो जाता है। यद्दी 
'अत्यक्ष का पारमार्थिक रूप है जिसे 'केवल ज्ञान” कहते हैं। इसके अधिकारी 
सम्यक चारित्र के अनुष्ठान करने वाले सिद्ध पुरुष ही होते हैं । 
यह विवेचन तत््वाथंसूत्र के आधार पर किया गया है, पर पीछे के 
जैनाचारय प्रत्यक्ष तथा परोक्ष का विभाग एक दूसरे ही प्रकार से करते हैं । 
आचार हेमचन्द्र ने प्रमाण मीमांसा में तथा गुणरत्न ने पड़द्शन समुच्यय 
अं की टीका (प्रृ० २०४) ने प्रत्यक्ष के सांब्यवहारिक 
तथा पारमार्थिक दो भेद माने हैं। अस्मत-प्रत्यक्ष 
जिसमें इन्द्रिय तथा मनकी सहायता नितान्त आवश्यक 
है 'सांव्यवद्वारिक! प्रत्यक्ष कहलाता दे । आवरण विलय हो जाने पर चेतन 
जीव का स्वरूपाविभाव होना केवल ज्ञान या 'पारमाथिक? प्रत्यय कहलाता 
है (तत्‌ सर्वथावरणविलये चेतनस्य स्वरूपाविर्भावो मुख्य केवलम्‌--- 
प्रमाणमोमांसा--अध्याय १ सूत्र १५ )। परोक्ष ज्ञान के ५ प्रकार स्वाकृत 
किये गये हैं--( १) स्मृति 5 वासना के उद्बोध के कारण जायमान अतोत 
का यथा स्मरण; (२) प्रत्यभिज्ञान >'यद्द वस्तु वही हे? इत्यादि ज्ञान; 
(३) तक - उपलम्भ तथा अनुपलम्म-निमित्त व्याप्ति का ज्ञान; (४) 
अनुमान - हेतु से साध्य का अनुमान; (७) क्षागम> आप्त पुरुषों तथा 
आगमों के वाक्यों से समुत्पन्न प्रामाणिक ज्ञान । 
सामान्य रोति से कटद्दा जा सकता है कि जैन न्याय प्रत्यक्ष, अनुमान 
तथा आगम--इन तीन प्रमाणों को ही स्वीकार करता है। प्रत्यक्ष की सत्ता 
सर्वमान्य है। अनुमान चार्वाक्र को अस्वीकृत है, पर जैनाचार्यों ने बढ़ी 
प्रबरू युक्तियों के भाधार पर छोकव्यवढ्वार के लिए अनुमान की प्रामाणिकता 


हेमचन्द्र --- 
प्रमाण विभाग 
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सानो है (स० द० सं० ए० १८-१९ )। जैन आगम से प्रतिपादित सत्य 
जैन दर्शन की मूलभित्ति है, पर जैन लोग ब्राह्मण शाख-श्रति तथा 
स्मृति--को प्रामाणिकृता अनेक दोषों के विद्यमान होने से मानने के छिए 
तैयार नहीं है । 
स्याद्राद 
जैनदशन का यह प्रधान सिद्धान्त है कि प्रत्येक वस्तु अनन्त धर्माव्मक 
हुआ करती है। इन समस्त चस्तु-धर्मो का यथार्थ ज्ञान उसी पुरुष को हो 
सकता है जिसने केवल्यज्ञान को प्राप्त कर लिया है। पर अस्मादश अआरन्ति- 
बहुल मानवों में इतनी सामथ्यं कहाँ है कि वे प्रत्येक वस्तु के समस्त धर्मों 
का यथाथ्थ ज्ञान प्राप्त कर सकें। वह्ठ तो वस्तु के केचछ एक धममात्र 
को जान सकता है। अतः उसका ज्ञान सदा आंशिक हुआ करता है ( जैन- 
दशन वस्तु के अनन्त धर्मों में से एक धर्म के ज्ञान को 'नय? के नाम से 
पुकारता है" । वस्तु-स्थिति पर विचार करने से प्रत्येक ज्ञान का आंशिक या 
सापेक्ष होना ही न्यायसंगत है । परन्तु वास्तविक ज्ञान इससे भिन्न पदाथ 
है। साधारणतया ज्ञान तीन प्रकार का हो सकता है--(१) दुर्णय, (२) नय, 
(३) प्रमाण * | यदि विद्यमान होनेवाली किसो वस्तु को हम विद्यमान ही 
( सदेव ) बतलावे, तो उसके अन्य प्रकारों के निषेध किये जाने के कारण 
यह ज्ञान 'दुर्णय! ( दुष्ट नय ) के नाम से पुझारा जायेगा । अन्य प्रहारों का 
बिना निषेध किये हये वस्तु को सद बतलाना आंशिक-ज्ञान-संवलित होने 


१ एकदेशांवशिष्टो 5थों नयस्थ विषयो मतः + न्‍्यायावतार छोक २९ । 
नय शब्द की निरुक्ति यों हे--'नीयते परिछियते एकदेशविशिशोर्थ: 
अनेन इति नयः । ( स्याद्वादू-मज़री प्रू० १०९। ) 

२ सदेव सम्स्यात्मदिति त्रिधर्थों मीयेत दुतिनयप्रमाणे: । 

यथार्थदर्शी तु नयप्रमाणपथेन दुनोतिपर्थ त्वमास्थः ॥ 
स्याद्राद मज़री छोक २०। 
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के कारण 'नय? कहलछायेगा। पर प्रमाण इन दोनों से भिन्न द्दोता है। विद्यमान 
बसस्‍्तु के विषय में 'संभवतः” यह सद्‌ है? ( स्थात्‌ सत्‌ ) यही ज्ञान वस्तु के 


ज्ञात तथा अज्ञात समस्त धर्मों के संकलन टोने के कारण प्रमाणक्रोटि में 
आता है । 


धनय” पिद्धान्त जैनदर्शन का एक मुख्यविषय माना जात है। क्रिस 
विषय का सापेक्ष निरूपण नयवाद के नाम से पुकारा जाता है। इस 
नयवाद का विवेचन जैनग्रन्थों में बड़े विस्तार के साथ बढ़ी 
सूक्ष्मदष्टि से किया गया उपलब्ध होता है (त० सू० १३४-३७ 
वस्तु के अनन्तधर्मात्मक होने से उसके प्रत्येझ विशेष के निरूपण करने से 
ज्यों की संख्या भी अनन्त है। परन्तु विवेकदष्टि से उप्तके सामान्यतः 
दो भेद स्वीकृत किये जाते हैं:--(१) द्वरव्याथिक नय तथा (२) पर्यायार्थिक 
नय। किसी वरतु के दो धमं हो सकते हैं--एक तो वह जिसके कारण 
वस्तु की विविध परिणामों के बोच एकता बनी रहती है। इसे ही द्वव्यार्थिक 
नय की संज्ञा है। दूसरे वे धर्म जो देश तथा काल के कारण किसी वस्तु में 
उत्पन्न हुआ करते हैं । इन विश्येषों के सापेक्ष निरूपण को पर्यायार्थिक संज्ञा 
दी जातो है। प्रथम नय तोन प्रहार का तथा अन्तिम चार प्रकार का दोनों 
मिलकर सात प्रकार के होते हैं--नेगम नय, संग्रह नय, व्यवहार नय 
ऋजु नय, शब्दनय, समधघिरखद़ नय तथा शुवंभूत नय। इनके नामों में 
समानता द्वोने पर भी भिन्न भिन्न ग्रन्थों में इनके स्वरूप के विषय में विशेष 
मतसेद दीख पड़ता है । 
इस आंशिक ज्ञान के कारण ही जगत्‌ में पारस्परिक कलह दिखलछाईं 
पड़ रहा है । प्रत्येक दर्शन इस विचित्र नानात्मक विश्व के ही विवेचक करने में 
यस्त है पर वह किसी एक अंश को हो लेकर ऊह्दापोह 
में छगा रहता है। दशनों में पारस्परिक कलह का 
बीज यही है छि वे अपने हो विवेचन को यथाथ मान 


गेयवाद 


दाशनिक विरोध का 
कारण 


जन दशन १५२९ 


कर जनन्‍्य दुशनों के विवेचनों को अयथाथ्थ ठहराते हैं। इस विषय में दाश- 
निर्श का पारस्परिक विरोध द्वाथों के स्वरूप-निर्णय के त्रिषय में झगड़ा करने 
वाले भन्‍्धों के कलह के समान ही है। पर जैनदशन का कहना है कि दर्शन 
नानारूपिणी सत्ता के अंशमातन्र के विवेचन करने से अरना महत्तत रखते हैं । 
अनमें आपस में किसी प्रकार के मतभेद के लिए स्थान नहीं हैं। इस उदार 
चित्तवृत्ति तथा विशाल्हद्यता के कारण जैन तत्त्वज्ञान का किसी भी 
दुशन से विरोध नहीं है । जैनदर्शन न केवल आचार के लिए अहिंसा का पक्ष- 
पाती है, प्रत्युत ताच्चिक समीक्षा के विषय में वह “बोद्धिक अहिंसा” को 
मानता है। 


जैन दशेन के अनुसार प्रत्येक परामश के पहले उसे सीमित तथा 
सापेक्ष बनाने के विच.र से 'स्थात्‌! विशेषण का जोड़ना अत्यन्त आवश्यक 
है । 'स्यात! (शायद, सम्भव) शब्द अस धातु 

के विधिलिडः के रूप का तिहनन्त अतिरूपक अव्यय 
माना जांता है। घड़े के विषय में हमारा परामर्श 'स्थादस्ति 5 सम्भवतः यह 
विद्यमान है? इसी रूप में होना चाहिए। वर्तमान कार तथा देश के विचार 
करने से हम घट की सत्ता का अनुभव करते हैं, परन्तु यद्द सत्ता त्रेकालिक 
सत्य नहीं है, भप्रि तु सापेक्षिक सत्य है क्योंकि प्रत्येक देश में, प्रत्येक काल 
में, प्रत्येक दशा में तथा एतादश अन्य प्रकारों में घट की सत्ता का अनुभव हमें 
'नहीं हो सकता । अत: घट के विपय में हमारा परामश स्यथादस्ति! का हो रूप 
घारण कर सकता दे । इसी कारण जैन दुशन प्रत्येक परामर्श वाक्य के साथ 
'स्थात्‌? पद के योग करने के लिए साग्रह करता है। यही है सुप्रसिद्ध 
स्थाद्वाद या अनेकान्तवाद जो जैन दशन को प्रमाणमामांसा के 


( 
स्यादूआद का अथ॑ 


इतिहास को एक अपूर्व महत्वपूर्ण देन माना जाता है । 


'स्थाह्गाद! को उत्पत्ति भी बढ़ी रोचक है। बुद्ध कार में भनेकान्तवाद 
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मानने वाले दाशनिर्कों की कमी न थी और ये ब्राह्मण तथा परिब्राजकों में 
पाये जाते थे । सामञ्जफल-सुत्त में 'संजय वेलट्टिपुत्त! के 
मत का जो वर्णन मिलता है वह स्थादवाद के अनुरूप 
हो था (पू०९४)। संजय ने स्पष्ट शब्दों में परकोक के अस्तित्व तथा अनस्तित्व 
दोनों की सत्ता के विधान तथा प्रतिषेष के विषय में अपने को नितान्‍्त 
असमर्थ ठहराया है। पाली ग्रन्थों में 'अमराविक्खेपिक!? संज्ञक दार्शनिकों 
के मत की चर्चा उपलब्ध होतो है जो वस्तु के अस्तित्व तथा नास्तित्व को 
स्थिति तथा अभाव के विषय में एक सत को अद्ञीकार न करके अनेक 
मतवाद को पुष्टि किया करते थे। ये मत ब्राह्मणों तथा परित्राजकों के 
बतलाये गये हैं । अतः स्याद्वाद की उत्पत्ति को कतिपय विद्द न जेनेतर 
सम्प्रदायों में मानते हैं?। उपनिपदों में ब्रह्म कहीं सत्‌, कहीं असत , 
कहीं उमयाव्मक बतलाया गया है। इन मतों के आधार पर ही सत्ता को 
अनेकान्त मानने की कल्पना अवान्तरकाल में मानी गई, यह मत भी 
सम्भव है?। स्यादवाद को उत्पत्ति के रहस्य का पता अ्भो तक भले 
न चले, पर इतना तो निश्चितरूप से कहा जा सकता है कि भगवतोसूत्र में 
स्वयं महावोर ने स्यादस्ति, स्यान्नास्ति तथा स्याद्‌ अवक्तव्यं इन तोन 
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१ अमराविक्षेपवाद का अर्थ किसी निश्चित सिद्धान्त को न मानना है। 
“अमराविक्षेप! नामक छोटी-छोटी मछलियां बड़ी चंचल हुआ करती दें जो 
बहुत प्रयल करने पर भी द्वाथ में नहीं आती। अतः प्रयज्ल करने पर 
भी किसी निर्णय पर न पहुँचने के कारण इस वाद को 'अमराविद्षेप” 
की संज्ञा दी गई है । यह ब्रह्मजालसुत्त में उलिखित बुद्धकालीव १३वां: 
सिद्धान्त है । देखिए दीघ निकाय पृ० ९-१० । 

२ द्रष्टव्य स्याद्ादमशरी को भूमिका प्‌० ७५--७६ । 

३ द्रष्टव्य हिरियन्ना--आउटलाइन्स आफ इंडियन फिलासफ्री प्ृ० 


१६२३-१६४ 
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भड्ों का स्पष्ट उल्लेख किया है।* । इसी कारण इन भल्‍्लों को 'मूलभड् 
की संज्ञा दी गई दे । आगे चलकर इन्हीं मूलभड्ढों के पारस्परिक संमिश्रण 
से 'सप्त मद्जी”? की कल्पना का प्रादुर्भाव हुआ २ । 


सप्तभज्ञी नय 

साधारणतया न्यायशासत्र में परामश के दो ही प्रकार के रूप हो सकते 
है.( १) अन्वयी जिसमें किसी उद्देश्य के विषय में किसी विधेय का 
विधान किया जायू अथवा (२ ) व्यतिरेकी जिसमें किसी उद्देश्य के विपय 
में किघी विधेय का निषेध किया जाय। परन्तु जैन न्याय में सत्ता के सापेक्ष 
रूप को स्वीकार करने के कारण परामश का रूप सात प्रकार का माना जाता 
है जिसे 'सप्तभड्ी नय? के नाम से पुकारते हैं। वे रूप नीचे दिये जाते हैं:-- 

( $ ) स्थादस्ति ( सम्भवतः क ख है ); 

(२ ) स्यान्नास्ति ( सम्भवत: क सत्र नहीं है ); 

(३ ) स्थादस्ति च नास्ति च ( सम्भवत: कख है और सम्भवत: 
क ख नहीं है; 

(४ ) स्थाद्‌ अवक्तव्यम्‌ ( सम्भवत: क अवक्तव्य ७ वणनातीत है ); 

(५७ ) स्थादस्ति च अवक्तव्यं च ( सम्भवतः क ख है और अवक्तव्य 
भी है ); 

( ६ ) स्यान्नास्ति च अवक्तव्यं च ( सम्भवतः क ख नहीं है और 
अवक्तव्य भी है ); 


“गोयमा अप्पणो आदिद्ठ आया (आत्मा), परस्य आदिद्ठे नो आया 
( न आत्मा ), तदुभयस्थ आदिठ्ठे अवत्तव्बं ( अवक्तव्य )”? 

२ अनेकान्तवाद के विषय में द्रष्व्य प्रमाणसमुच्चय की पं० सुखलाल 
जी कृत प्रस्तावना पृ० १८-२८; सनन्‍्मतितक को अंग्रेजी भूमिका पृ० 
१३२-१४०; उपाध्येकृत प्रवचनसार की अग्नेजी भूमिका ८६-५१ | 
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(७) स्थादस्ति च नास्ति च अवक्तब्यं च ( सम्भवतः क ख हे, खत नहीं 
भी है तथा अवक्तन्य भी दे ); 

इनके स्वरूप को जानने के लिए थोड़ा सा विवेचन श्रस्तुत किया जाता 
है। पहले वाक्य का अथे है कि सम्भवतः कोई पदार्थ किसी धर्म-विशेष के 
साथ सम्बद्ध है। जेसे सम्मभवतः घड़ा हे अर्थात्‌ 'इस समय में एक विशेष 
प्रकार के स्थान में ( घर में ) एक विशेष रूप को रखने वाला घड़ा विद्यमान 
है? इस वाक्य का यही अथे समझा जाना चाहिए। दूसरे वाक्य का प्रयोग 
पदार्थ-विशेष का धमं-विशेष के साथ सम्बन्ध-प्रतिषेध के अवसर पर किया 
जाता हे--जेसे 'सम्भवतः इस घर के बाददर घड़ा नहीं है? ; इसका यह 
अथे है कि किसी विशेष प्रकार का घड़ा विशिष्ट समय में एक विशिष्ट गृद्द के 
बाहर असत्ता घारण किये हुए है। किसो वस्तु के सत्तात्मक तथा निषेधात्मक 
उभयविध स्वरूप के संवलितरूप से ज्ञान के लिए पूर्व वाले दोनों परामशों 
को एकत्र करने से तोसरे प्रकार के परामर्श का डद॒य होता है जेसे स्थात्‌ 
गृहे अस्ति घटः, ग्ृहाद्‌ बहिनास्ति घट: ( सम्भवतः घर के भोतर घट विद्य- 
मान है तथा गृद्द के बाहर वह अविद्यमान है )। इसका निर्देश तृतोय वाक्य 
में किया गया है। कच्चा होने पर घढ़ा काला है, पर पक जाने पर वह्दी 
छाल बन जाता है, तब घट का यथार्थ रूप क्‍या है ? इस प्रश्न का निष्कपट 
उत्तर यही दो सकता है कि परिस्थितियों को विपुलरुता के कारण, एकत्र 
विरोधात्मक नाना धर्मो की सत्ता द्वोने के कारण, घट का वास्तविक रूप 
अवक्तव्य, अनिवंचनीय है। जेन न्याय के अनुसार चतुर्थ परामश इसो 
सिद्धान्त को प्रतिपादित करता है। अन्तिम तीन परामर्शा की उत्पत्ति 
पूवनिर्दिष्ट चारों विचार-बरिन्दुओं के संमिश्रण से होती है। जेन न्याय के 
अनुसार किसी भी पदार्थ के विषय में इतने द्वी वेझल्पिक ज्ञानों का उदय 
हो सकता है। अत: सात प्रकारों को धारण करने के कारण इसे 'सप्तभड्ढी 
नय' की संज्ञा अदान की गईं है । 
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(४) जेन तस्‍्त्वसमीक्षा 


वस्तु अनन्तधर्माव्मक होती है ( अनन्तघर्मात्मकमेव तत््वम्‌ )। किसी 
मनुष्य के स्वरूपज्ञान के छिए, उसके देश, काल, जाति, जन्म, धरम, वर्ण, 

समाज भथादि का जानना तो अत्यन्त आवश्यक है। इन सत्तात्मक धर्मो 
का नाम 'स्वपर्याय' है; ये अल्प द्वो हुआ करते हैं; पर वस्तु के निषेधा- 
त्मक धर्मं अनन्त होते हैं जो उसे अन्य तत्सदश बस्तुओं से ए्थक किया करते 
हैं। “देवदत्त” के विषय में इतना ही ज्ञान पर्याप्त नहीं हे कि वह भारतवर्ष- 
वासी, श्यामवर्ण, हिन्दू, आयंधर्मानुयायी, ब्राह्मगकुछोत्पन्न है, यह तो 
सत्ताव्मक गुण हुए। निषेधात्मक गुणों की जानकारी भी उतनी द्वी जरूरो 
है। यह भी जानना पड़ेगा कि वह नतो यूरोपियन है न चीनदेशीय, न 
श्वेतवर्ण का है न पीतवर्ण का है आदि आदि । इन इयत्ताहीन निषेधात्मक 
घर्मों को 'परपर्याय” के नाम से पुकारते हैं। इस प्रकार जैनद्शन की 
कल्पना में प्रत्येक वस्तु 'स्वपर्याय” तथा 'परपर्याय” का समुच्चयमाश्र ह्। 


द्र्व्य ही 


सत्‌ के स्वरूप विषय में दुशनों में पर्याप्त मतभेद है। वेदान्तदर्शन 
केवल ब्रह्म को सत्‌ मानता है; बोद्धद्शन सत्‌ पदार्थ को निरन्वय-क्षणिक 
( अर्थात्‌ उत्पादविनाशशील ) मानता है। सांख्यदर्शन 
क्‍ चेतन तत््वरूप सत्‌ पदार्थ ( पुरुष ) को कूटस्थ नित्य 
मानता है, पर अचेतन तच्वरूप सत्‌ पदार्थ ( प्रकृति ) को परिणामिनित्य 
अर्थात्‌ नित्यानित्य मानता है। परन्तु जैनदर्शन के अनुसार 'सत! का 
विवेचन एक विभिन्न ही प्रकारसे किया जाता है। 

प्रत्येक पदाथ के दो अंश हुआ कराते हैं--शाश्वत अंश और अशाश्वत 
अंश । शाश्वत अंश के कारण श्रत्येक वस्तु ध्रोव्यात्मक अर्थात्‌ नित्य है ओर 
अशाश्रत अंश के कारण हर एक वस्तु उत्पाद-व्ययात्मक ( उत्पत्ति विनाश- 


घत्‌' की व्याख्या 
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शाली अर्थात्‌ अनित्य है )। यदि केवल एक अंश पर दृष्टिपात करते हैं तो 
वस्तु स्थिर प्रतीत होती है तथा दूसरे अंश पर दृष्टि डालते हैं तो वह 
अस्थिर प्रतीत होती है। पर एकांश पर दृष्टि डालना एकाड़ी सत्य हो 
सकता है। सर्वाड्रीण सत्यता उभयांशों के निरीक्षण पर अवलगम्बित है । 
अत: इन दोनों द्यों का अनुसरण कर जैनशास्र प्रत्येक वस्तु को उत्पाद- 
व्यय-भौव्य युक्त बतलाता है। भरर्थात्‌ पदार्थ उत्पन्न होने तथा नाश होने- 
वाला होता है, साथ ही साथ वह स्थिर होनेवाला भी द्वोता है। । अर्थात्‌ 
वह निस्यानित्य होता है। यहाँ पर शंका का छदय होना स्वाभाविक है कि 
जो पदार्थ नित्य है वह उसो क्षण में अनित्य केसे हो सकता है ? क्या एक 
ही पदार्थ में नित्यता तथा भनित्यता का एककालिक सम्बन्ध मानना 
विरुद्ध नहीं माना जा सकता ? इसका उत्तर जैनदर्शन में बड़े सुन्दर ढंग से 
दिया गया है। बिना किसी प्रकार के परिवतन हुए समान भाव से रहनेवाली 
वस्तु को वह नित्य नहीं मानता । उसकी दृष्टि में "अपनी जाति से च्युत 
न होना? ही नित्यत्व का लक्षण है। वस्तु में परिणाम होने पर भी जातिगत 
एकता विघटित नहीं होती, अतः उसे नित्य मानने में किसी प्रकार की 
विप्रतिपत्ति न होनी चाहिए। अनुभव इस परिणामनित्यता के सिद्धान्त की 
प्रामाणिकता सिद्ध करता है। सुवण्ण में कुण्डलत्व, भद्भुलीयत्व भादि धर्म के 
उत्पन्न होने पर भी वह्द सुवणत्व जातिसे च्युत नहीं द्वोता। 'परिणामिनित्यता? 
के सिद्धान्त में वेदान्तियों के 'कूटस्थनित्यता? तथा सोगतों के परिणाम 
वाद! का हद्य समन्वय हे। प्रपश्च के नानात्व के भीतर विद्यमान एकत्वः 
को जैनदर्शन अद्जीकार करता है। वह कहता है कि जगत्‌ का नानात्व भी 
वास्तविक है, तथा एकत्व भी सत्य है । 

सतत विद्यमान रहनेवाले तथा वस्तुसत्ता के लिए नितान्त आवश्यक 





अमन न +क >> 


१ उत्पादव्ययपध्रौव्ययुक्ते सत्‌ । “-त० सू० ५२९ 
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धर्मों को 'गुण” कद्दते हें तथा देशकालजन्य परिणामशाली धर्म को “पर्याय! 
कहते हैं । गुण तथा पर्यायविशिष्ट वस्तु को जैन न्याय के अनुसार 'द्वव्य! 
कहते हैं ( गुणपर्यायवद्‌ द्वव्यम--त० सू० ७)३७ ) | 
द्रव्य का सबसे बड़ा विभाग दो प्रकार का होता हेः--( १) एकदेश- 
ब्यापो द्वव्य तथा (२) बहुप्रदेश-व्यापी द्वव्य । काल एक ही पदाथ हे जो 
पुकप्रदेश-वदयापी माना जाता है। जगत्‌ के अन्य समस्त पदाथों में विस्तार 
उपलब्ध होता है। अतः वे बहुप्रदेश-ब्यापी माने जाते हैं । 
जैनदुर्शन में विस्तार धारण करनेवाले द्वव्य 'अस्ति-काय” कहे 
जाते है। सत्ताधारण करने के कारण वे 'अस्ति” तथा शरीर की भाँति 
विस्तार से समन्वित द्वोने के हेतु वे 'काय” कहे जाते हैं! । ऐसे ५ द्वव्यों की 
सत्ता स्वीकृत की गई है--(१) जीवास्तिकाय, (२) पुद्॒लास्तिफाय, (३) 
आकाशास्तिकाय, (४) धर्मास्तिकाय तथा (५) अधर्मास्तिकाय । ४“ 
5फ देशव्यापक (अस्तिकाय) द्वव्यों के दो प्रधान मेद्‌ हैं--जोव ओर अजीव । 
इनमें जीव आत्मा का वाचक है। जीव सामान्यतः दो प्रकार के होते हैं-- 
बद्ध, संसारी तथा बन्धन से निमुक्त, मुक्त । इनमें संसारी जोचों के अनेक 
सेद स्वीकार किये गये हैं । वे जीव जो उद्देश्यपूवंक किसी स्थान 
से दूसरे स्थान पर जाने की शक्ति रखते हैं त्रस कहलाते हैं भोर जो 
जीव ऐसी शक्ति से विरद्दित रहते हैं उन्हें स्थावर कहते हैं। संसारी जीव 
के अन्य चार प्रकारों का वर्णन तत्त्वार्धाधिगम सूत्र ( ३२-३६ ) में दिया 
गया हैः--(१+) नारक--विविध नरकों में निवास करनेवाले जीव, (२) मनुष्य 
(३) तियञ्व--पशु-पक्षो भादि लघुकाय जीव, (४) देव--ऊध्वेलोक में निवास 


जज 


द्रव्यविभाग 


१ संति जदो तेणेदे अत्यीति भर्ंति जिणवरा जम्दा । 
काया इव बहुदेसा तम्हा काया य अत्थिकाया य ॥ 
“--द्वव्यसंग्रह गाथा २५ । 





१६४६ भारतीय दशन 


करनेवाले जीव । स्थावर जीव सबसे निकृष्ट माने जाते हैं, क्योंकि इनमें 
केवल स्पशेन्द्रिय की ही सत्ता मानो जाती है। जंगम जीवों में कुछ दो 
इन्द्रिय सम्पन्न, कुछ तीन इन्द्ियों से युक्त, कुछ चतुरिन्द्रिय-युक्त ढ्वोते हैं, 
परन्तु मनुष्य, पञ्ुु-पक्षो आदि उन्नत जीवों में पाँचों इन्द्रियाँ पाई जाती हैं । 
यह तो जीव का सामान्य निरूपण हुआ। अजीव चार प्रकार के होते हैं 
पुद्वछ, आकाश, घर्म तथा अधर्म |. 


द्रव्य-विभाग का संक्षिप्त वणन 


द्र्व्य 
बहुदेश-व्यापी एकदेश-व्यापी 
( अस्तिकाय ) ( अनस्तिकाय ) 
| [का | 
हे 
जीव अजीब 
ह ; ; 
संखारी मुक्त पुद्छकू आकाश घम अधम 
जेंगम स्थावर भणु संघात 


(तरल ) 


। की कर अल 


झ् | ! हर | | 
पश्चन्द्रिय चतुरिन्द्रिय.. त्रीन्द्रिय.. द्वोन्द्रिय 
जीव 
चेतन द्रव्य को जीव कहते हैं। चैतन्य जोव का सामान्य छक्षण है? 


बेन जलन नल लिन तम+क्‍०>वनम- ०८० ०+०“० ०५ _ सनक लता 7 ४७०>“>रक तल 





बी 3+नज लत ती कलकम लक +नन जे ० अभि नजन-++ज+-++--++०-००--«>न अजजिऑनि-न+ज-----+>०«७०«+« 


१ चेतन्यलक्षणो जीव: --षड्दशन-समुचय, कारिका ४९ । 


3 | 
जन दशंन १६७ 


संसार के समस्त जीवों में, चाहे वे किसो प्रकार के क्यों न हों, चेतन्य 
उपछब्ध होता ही है। प्रत्येक जीव नेसर्गिकरूप से अनन्त ज्ञान, अनन्त 
दर्शन, अनन्त सामथ्य भादि गुणों से सम्पन्न माना गया है, परन्तु भावरणीय 
कर्मों के कारण इन स्वाभाविक धर्मों का उदय जीवों में नहीं हुआ करता | 
अपने ही शुभाशुभ कर्मों के प्रभाव से जीव के स्वाभाविक गुणों पर एक 
प्रकार का आवरण पड़ा रहता है। शुभ कार्यों के अनुष्ठान से इस आवरण 
के तिरोधान होने से इन गुणों का साक्षात्कार जीव को हुआ करता है। 
दर्शन, ज्ञानादि गुणों के विपुल तारतम्य के कारण जीवों के अनन्त भेद हैं । 
जीव शुभाशुभ कर्मों का कर्ता है तथा कमंफलों का भोक्ता भी वह स्वयं हे । 
जगत के प्रत्येक भाग में जीवों को सत्ता मानी जाती है । 

जोव ही वस्तुओं को जानता है, कर्मों का सम्पादन करता है, सुख का 
भोक्ता दै, दुःख को सद्दता है, अपने को स्वयं प्रकाशित करता है तथा 
अन्य वस्तुओं को भी प्रकाशित करता है। नित्य होने पर भी जीव परिणाम- 
शोल है । यह शरीर से भिन्न है और डसकी सत्ता का सबसे प्रबल प्रमाण 
सैतन्थ की उपलब्धि है। जैनदर्शन जीव को मध्यम परिमाण-विशिष्ट मानता 
है। इस विषय में भी यह भात्मा को विभु मानने वाले अद्वेत वेदानितियों 
तथा भणु मानने वाले वेष्णवों के डभय अन्तों को छोड़कर मध्य ममार्ग को 
माननेवाला है ६ जीव शरीरावच्छिन्न होता है, वह अपने निवासभूत शरीर के 
परिमाण को धारण करता है। वह दीपक की भाति अपने निवासभूत शरीर को 
प्रकाशित करता है। वह स्वयं अमूत है, पर दीपक के प्रकाश के तरह 
आधारभूत शरोर के रूप तथा परिमाण को धारण करता है। इस प्रकार 
हस्ती के विशालकाय में रहनेवाला जीव विषुल परिमाण-विशिष्ट होता है, 
बर चींटी जेंसे अल्पकाय में रहनेवाछा जीव परिमाण में नितान्त स्वल्प द्वोता 
है। श्रदीपष की तरह जीव भी संकोचविकाशशाली होता है" । तात्त्विक 


हब» + ०-९-७७ «७-22 5»_>-स>+०न>०माक, 


ः १ प्रदेशसंद्वार विस म्यां प्रदीपवत । --त*० सू० ५११६५ 





१६८ भारतीय दशन 


दृष्टि से अरूपी होने के कारण उसका ज्ञान इन्द्रियों के द्वारा हो नहीं सकता, 
पर स्वसंवेदन प्रत्यक्ष तथा अनुमान के बल पर उसका ज्ञान किया जा 
सकता है? । 


अजीब 


जैनदर्शन में 'पुद्ठलछ” शब्द का अर्थ कुछ विलक्षण माना जाता है ॥ 
यह भूत-सामान्य के लिए व्यवह्त किया जाता है। 'पुद्लास्तिकाय! 
यह संज्ञा जैनशाख में ही प्रसिद्ध है; अन्य दशनों में पुद्टल- 
स्थानोय तत्त्व को प्रधान, प्रकृति, परमाणु आदि शब्दों से 
पुकारते हैं । सवंद्शन संग्रह ( ए० ८ ) में 'पुद्टल” शब्द की निरुक्ति बतलाई 
गई है--प्रयन्ति गछन्ति च (जो पूर्ण हो जाय तथा गरू जाय )। अर्थात्‌ 
पुद्टल उन द्वव्यों की संज्ञा है जो प्रचयरूप से शरीर के निष्पादन करनेवाले 
होते हैं तथा प्रचय के विनाश होने पर जो छिल्न भिन्न दो जाते हैं। पुद्ठल 
के दो रूप उपलब्ध होते हैं--भणु तथा संघात। पुद्कछ के सूक्ष्मतम 
निरवयव अंश जिनका ओर सूक्ष्म रूप में विभाजन नहीं किया जा सकता 
'अणु? कद्दछाता है। दो या दो से अधिक इन सूक्ष्म अंशों के पररुपर 
एकत्र होने से 'संघात! बनता है। इन्हीं संधातों के द्वारा हमारे शरीर 
तथा उसके भिन्न भिन्न भद्ग, मन, प्राण आदि की रृष्टि होती हे । पौद्गलिक 
पदार्थों में चार गुण पाये जाते हैं रें--स्पशं, रस, गन्ध तथा वर्ण । ये गुण 
उसके द्विविधरूपों में विद्यमान रहते हैं। अणु या संघात--दोनों प्रकारों 
में ये चारों गुण पाये जाते हैं। अन्‍य दाशनिक 'शब्द! को भी भूतों का ग्रुण 


(१) पुद्टल 
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१ जीवो उवयोगमओ अमुत्ति कत्ता सदेद्परिमाणों। 
भोत्ता संसारत्थोी सिद्धो स्रो विस्सस्रोडुगई।॥ 
--द्वव्यसंग्रह, गाया २ ॥ 
२ स्पशेरसगन्धवर्णवन्तः पुद्ुलाः--त« सू० ५२३ 


जेन दर्शन १६९ 


विदेष स्वीकार करते हैं, पर जैन दाशनिक शब्द को मूलभूत गुण नहों 
मानते, प्रत्युत सूक्ष्मत्व, स्थूलत्य, अन्धचकार, छाया भादि के समान उत्पन्न 
होनेवाला अवान्तर परिणाम बतलाते हैं * 
जीवादि अस्तिकाय द्वव्यों को अवकाश देनेवाले पदा्थ की “आकाश? 
संज्ञा है। आकाश की सत्ता प्रत्यक्ष ज्ञान के ऊपर अवलम्बित न होकर 
अनुमान के आधार पर भड्जीकृत की जातो है। जीव, पुद्दल, 
धर्म तथा अधम पदार्थ बहुप्रदेश-ब्यापी हैं। अतः उनके 
विस्तार की सिद्धि के लिए प्रदेश पर्यायवात्ने भाकाश द्रव्य को सत्ता मानना 
न्‍्याय-संगत है। आकाश दो अकार का माना जाता हैः--(१) जीव, 
पुदूगल आदि द्वव्यों को स्थिति जिस भाग में होती है उसे छोकाकाश 
की संज्ञा है; (२) तथा लोक से उपरितन आकाश की “अलोकाकाश?' 
संज्ञा है। 
काल की कल्पना अनुमान के भाधार पर मानी. जाती है | जगत के 
समस्त पदार्थ परिणामशील होते हैं। इस परिणमन के साधारण कारण के 
रूप में काल को सत्ता मानी जाती हैं। वतना, परिणाम 
4१) की क्रिया, परतव्व तथा अपरत्व--ये पाँचों कार के “उपकार? माने 
जाते हैं _.। काल के बिना पदार्थों को स्थिति की कल्पना नहीं की जा 
आझकतो । स्थिति का अथथ हुआ पदाथ का अनेक-क्षणव्यापो अवस्थान । 
कार के अवयवों को बिना माने स्थिति की कत्पना निराधार ही है। 
किसी वस्तु का परिणाम काल की सत्ता पर ही अवलम्बित है। कच्चे आम 
का पक जाना कालजन्य ही है। पूर्वांपरक्षण-ब्यापिनी क्रिया काछ के 


(२) भाकाश 
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१ शब्दबन्ध-सौक्ष्म्य-स्थौल्य-संस्थानभेदतमइछायातपो दूद्योतवन्तरच । 


जत्त॒० सू० ५।२४ । 
२ व॒तेना परिणामः क्रिया परत्वापरत्वे च कालस्य--त० सू० ५१२९ । 


१७० भारतीय दशन 


ही कारण सम्भव है। ज्येष्ठता तथा कनिष्ठता की कल्पना काल की सिद्धि 
को प्रमाणभूत बतलछा रही है। काल का विस्तार नहीं माना जाता, 
अतः अस्तिकाय द्वव्यों से इस विषय में वह भिन्न ही है। लोकाकाश 
के एक एक प्रदेश में भ्रणुरूप काल की ,सत्ता रत्नों की राशि के 
समान मानी जाती है। रत्नों के ढेर होने पर भी जिस प्रकार प्रत्येक 
रत्न एथक रूप से विद्यमान रहते हैं, उसी अ्रकार लछोकाक्राश में काल 
अणुरूप से प्रथक प्रथक्‌ स्थित रहता है (द्व० सं० का० २३)। द्वव्य 
संग्रह में काल के दो भेद माने गये हैं -..- 

(१) व्यावहारिक काछ--द्रब्यों के परिणाम से भनुमित दण्ड, 
घटी, पर भादि अवयव-सम्पन्न कार को व्यावहारिक काल कहते हैं। 
(२) पारमार्थिक काह---यह काल नित्य, निरवयव माना जाता है । 
वर्तना--पदार्थ की स्थिति-इसका सामान्य लक्षण है। व्यावहारिककाल 
के ही अंगों की कल्पना है। अतः वह सादि तथा सान्‍्त है, पर पारमार्थिक- 
काल एक अनवच्छिन्नरूप से सतत विद्यमान रहता है । 

धर्म तथा अधर्म द्वव्यों की जैन कल्पना अन्य दर्शनों में स्वीकृत कल्पना 
से नितान्त भिन्न 5हरती है। गतिशील जीव तथा पुठ्ुल के सद्दकारी कारण 

« द्रव्य विशेष को धम की संज्ञा दी गई है। जल में चलनेवालो 

(४) धमम 

मछली के लिए जिस प्रकार जछ सद्दकारी कारण माना जाता 

है, उसी प्रकार जीव तथा पुद्दल द्वव्यों की गति के लिए धर्मास्तिकाय की 
कल्पना की गई है। घम्म स्वयं जीव को गति की प्रेरणा में असमर्थ है, पर 
उसकी गति के लिए सहायतामाशन्न प्रदान करता है। जर मछली को 
चलने के लिए प्रेरणा नहीं कर सकता, पर उसकी गति के लिए सहायतामात्र 
देने का कार्य करता है। 








दि 


१ दव्वपरिवद्रूवों जो सो कालो हवेइ ववहारा । 
परिणामादीलक्खो वड्टणलक्खो य परमट्टी ॥ द्वब्यसंग्रह, गाथा २२ । 


जेन दवान १७१ 


अधम की कल्पना धर्म के दीक विरुद्ध है। स्थितिशील जीव तथा' 
पुद्दछ की स्थिति के सहकारी कारण द्रव्यविशेष को 'अधर्म! की संज्ञा जैन- 
दर्शन में दो गई दै। जिस प्रकार श्रान्त पथिक के ठहरने के 
0) आलम लिए वृक्षों की छाया सद्दायक होती है, उसी प्रकार जीव की 
स्थिति के वास्‍्ते भधर्मास्तिकाय को कल्पना स्वीकृत को गई है। छाया पथिक 
के टिकने के छिए कारण नहीं हो सकती, न डसे टिकने के लिए प्रेरणा कर 
सकती है, केवल सामान्यरूपेण कारण बन सकती है। जीव तथा पुद्ढल की 
स्थिति के छिए भधम को कर्पना भी इसीलिए मानी गई है। 


(५) जेन आचार मीमांसा 


जैनदर्शन में मोक्ष के साधन तोन हैं१--(३) सम्यक दशन, (२) 
सम्यक ज्ञान तथा (३) सम्यक्‌ चारित्र । 'दशेन! शब्द का अथ है श्रद्धा, 
अतः मोक्षमार्ग में जाने के लिए साधक के पास प्रथम साधन 
होना चाहिए सम्यकश्रद्धार । तीथकरों के द्वारा प्रतिपादित 
शाखसिद्धान्तों में अटूट तथा गद्दरी श्रद्धा रखना नितान्त आवश्यक है। . 
भ्रध्यात्ममार्ग के पथिक के लिए सबसे अधिक उपयोगी तथा महत्त्वपूर्ण पाधेय 
सम्यकश्रद्धा है। सम्यक्‌ ज्ञान दूसरा साधन है। शास्त्र के द्वारा प्रतिपादित 
निखिल सिद्धान्तों तथा तत्वों का यथार्थ तथा गम्भीर अनुभव प्राप्त करना 
भो श्रद्धा के समान ही आवश्यक तथा डपादेय है। सम्यक्‌ दर्शन तथा 
सम्यक्‌ ज्ञान की चरिताथंता सम्यक्‌ चारित्र में ही सम्पन्न द्ोती है। 
इन्हीं मोक्षोपयोगी तीनों साधनों--सम्यक्‌ दशन, सम्यक्‌ ज्ञान तथा सम्यक्‌ 
चारिन्न-को जैन दर्शन में 'रल्नत्रय! की संज्ञा दो गई है। 

जोव निसर्गंत: मुक्त है, पर वासनाजन्य कर्म उप्तके शुद्ध स्वरूप पर 
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१ सम्यक्‌-दशनज्ञान-चारित्राणि मोक्षपागं:. >>त*०» सू* १॥१। 
२ तत्त्वार्थश्रद्धानं सम्यग्दशनम॒ -+त*० सू० १॥२ । 


हनन +-जजतम 


“१७२ भारतीय दरशीन 


आवरण डाले रददते हैं। इस कर्म के स्वरूप को जैनद्शन अन्य दुशनों से 
नितान्त भिन्न मानता है। कमे पोद्नलिक होते हैं। एथिवो, जल 
आदि के समान कर्म भी भौतिक माना जाता है। वह जीव को 
'सर्वाश व्याप्त कर इस दुःखसय श्रपश् में डाल्ले हुए है। कम के साथ 
सम्बद्ध जीव दी बद्धपुरुष के रूप में दीख पढ़ता है। कर्म के आाठ मुख्य प्रकारों 
का वर्णन जैन ग्रन्थों में बड़े विस्तार के साथ किया गया मिलता है। कुछ 
कम ज्ञान को ढके हुए रहते हैं; कुछ दशन को आच्छादित किये रहते 
हैं तथा कुछ मोह उत्पन्न करने के साधन बने रहते हैं। 'इस प्रकार 
ज्ञानावरणीय, द्शनावरणीय, मोहनीय, वेदनीय आयुष्य, नाम, गोत्र तथा 
अन्तराय--हइन आठ कर्मो के १४७ भेदों का वर्णन जैनग्रन्थों में दिया गया 
है ( त० सू० ८५-१६ 
'_ जीवन के साथ कम का सम्बन्ध तथा विच्छेद दिखछाने के लिए 
जन दशन-सम्मत सप्त पदार्थों का वर्णन करना यहाँ उचित प्रतीत होता 
$ है। इन पदार्थों के नाम हैं--(१) आख्रव, (२) बन्ध, 
(३) संवर, (४) निजरा (५७) मोक्ष, जो पू्ववर्णित 
(६ ) जीव तथा (७) अजीव के साथ मिल कर सात पदार्थ माने जाते 
हैं (त० सू० १४ ) । भोगाव्मक जगत्‌ तथा भोगायतन शरीर के साथ 
जीव के सम्बन्ध कराने का प्रधान कोरण कम ही है। उसी के साथ सम्बन्ध 
होने से जीव का बन्धन तथा डसके प्रभाव से उन्मुक्त होने पर जोव 
का मोक्ष निर्भर रहता हे । अपने व्यापार के छिए अपरतन्त्र कर्मों का जीव के 
साथ सम्बन्ध होना 'आखव” कहलाता है। तत्त्वाथेसूत्र ( ६॥१-२) में 
शरोर, वर्चन तथा मन की क्रिया को योग का नाम दिया गया है ओर यही 
योग ही 'आख़ब॒' कट्टलाता है। जिस प्रकार जलाशय में जल के प्रवेश 
कराने वाले नाले का मुख आख्रव कट्दलाता है, उसो भ्रकार कम के प्रवेश 
कराने का मार्ग होने के कारण योग को 'आखव” को संज्ञा दी गई है । इस 


' सत्तपदा 


जेन द्शन १७३ 


तरह चरम तरवों के अज्ञान तथा वासनादि के कारण कर्मों का जीव के प्रति 
जो संयुक्त होने की क्रिया हुआ करती है उसे ही जन दशन “ आखव' कद्दता 
है। भासख्रव दो .प्रकार का होता है--भावाखरव (कर्मोत्यादक रागादिभाव) 
तथा द्रब्यास्रव (पुद्ककर्मों का आना--द्बर० खं० गाथा ३०) । 

उसके अनन्तर कर्मों के द्वारा जोवों का साक्षात्‌ व्याप्त कर लेना बन्ध 
कहलाता है। दूसरे शब्दों में जब जीव कषाययुक्त होने से कम के योग्य 
पुदुलों को ग्रहण करता है, तब इसे “बन्ध' की संज्ञा प्रदान की जाती 
है१ | उमास्वाति ( त० सू० ८। १) बन्धन के पाँच कारण मानते हैं--( १ ) 
मिथ्यात्व ( अतच्त्व में तारिक दृष्टि रखना ), (२) भविरति ( दोषों से विर* 
त न होकर सदा उनमें छगा रहना ), (३) प्रमाद्‌ ( कतंव्य तथा अकतंब्य 
कार्यों में अविवेक के कारणं सावधान न होना ), (४ ) कषाय ( समभाव की 
मर्यादा का तोड़ना ), (५) योग ( मानसिक, कायिक तथा वाचिक 
प्रवृत्ति) । इन्हीं कारणों से जीव कम के द्वारा बन्धन को प्राप्त करता है | 

अब इन कर्मों का सम्बन्ध विच्छेद भी दो भिन्न भिन्न क्रमों से निष्पन्न हो' 
सकता है। णागे थाने वाले कर्मों के मार्ग को स्वथा बन्द कर देने को 'संवर' 
कहते हैं ( त० सू० ९। १)। यह 'आखव!' से विपरीत क्रिया है। संवर का 
ग्रहण करना अग्रिम कर्मों के मार्ग को निरुद कर जीव को अत्यधिक बन्धन 
में पढ़ने से बचाता है तथा उसे मुक्ति की ओर उन्‍्मुख करता है। संवर दो 
प्रकार का होता है--भावसंवर तथा द्वग्यसंवर । 'भावसंवर” मुमुक्षु के उन 
मानसिक डद्योगों तथा नेतिक प्रयल्रों के छिए प्रयुक्त होता है जिनके द्वारा 
वह कम के मार्ग का निरोध कर देता है। “द्ब्यसंवर” नवीन पुद्वलककम के 
सम्बन्ध के वास्तिक निरोध की संज्ञा है। वास्तव क्रिया के प्रथम हो मानस 
व्यापार का होना अनिवाये है। अतः संवर दो प्रकार का माना जाता है । 
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१ सकषायत्वात्‌ जीवः कर्मणो योग्यान्‌ पुद्वलानादत्त ।स वन्धः ॥ 
त० सू० ८ , २-३ । 


बैंड भारतीय दरशैन 


इसके अनन्तर दूसरी सीढ़ी “निज़रा' की होती है जिसके द्वारा सम्पा- 
दूत कार्यों को निवीयं बना कर फ़छाभाव के छिए इन्हें जी्ण कर देना होता 
है। इनका फल स्वरूप “मोक्ष! कहलाता है । इसकी“ स्थिति कर्म के 
आत्यन्तिक क्षय के बिना सम्भव नहीं हो सकती; इसलिए उमास्वाति ने 
समग्न कर्मों के क्षय को मोक्ष नाम से अभिद्दित किया है*। मोक्ष प्राप्त 
करते हो जीव अपने नेपर्गिक शुरू स्वरूप को पा लेता है ओर उसमें इस 
'अनन्त-चतुष्टय” की उत्पत्ति सद्य: हो जाती है--अनन्त ज्ञान, अनन्त वीय 
अनन्त श्रद्धा तथा अनन्त द्वान्ति। केवल्य प्राप्त कर लेने पर भी जीव इस 
भूतछ पर निबास करता हुआ समाज के परम मंगल के सम्पादन करने में 
लगा रहता है । वह अपने आदर्श चरित्र से मनुष्यमात्र के हृदय में दुःख- 
निवृत्ति के लिए आशा का संचार करता रहता है 7 
सिद्धावस्था तक पहुँचने के लिए मुमुक्षु का आध्यात्मिक विकास एक 
दम नहीं हो जाता, प्रत्युत उसे इस मागग में अपनी नेतिक उच्नति के 
कर अनुसार क्रमश: आगे बढ़ना पड़ता द्वे। मोक्षमा्ग के इन 
सोपानों को जैनदशंन में “गुणस्थान” कद्दते हैं २ । प्रत्येक धर्म 
इस कल्पना की यु'्तमत्ता स्वीकृत कशता है। जैनदशन के अनुसार गुण- 
स्थानों को संख्या १७ है जिनमें मिथ्यात्व से लेकर क्रमश: सिद्धि की अन्तिम 
श्रेणी तक पहुँचना लदक्ष्य माना जाता है। गुणस्थान की कल्पना मनो- 
वैज्ञानिक आधार पर प्रतिष्टित दे । इन गुणस्थानों के नाम क्रमशः यों है:--- 
(१) मिध्यात्व ( विवेक-होनता को दशा ), (२) अन्थिभेद (सत्‌ असत्‌ के 
विवेक का उदय ), (३) मिश्र ( निश्चयानिश्चय की मिश्रित दुशा ), (४७) अविरत 
सम्यग्दष्टि ( संशय नाश होने पर सम्यक श्रद्धा की अवस्था ), (७५) देशविरति 


४++++++ 44 नव... 
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जेन दशन १७५ 


( पाषों का आंशिक त्याग ), (६) प्रमत्त, (७) अप्रमत्त, (८) अपूर्वकरण, (५) 
अनिवृत्तिकरण, (१०) सूक्ष्म साम्पराय, (११) उपशान्तमोह्द, (१२) क्षीणमोद्द 
( मोक्ष को आवरण करनेवाले भिन्न २ कर्मो के नाश से उत्पन्न दुशाएं ), 
(१३) सयोग-केवछक ( इस गुणस्थान में साधक अनन्तज्ञान तथा अनन्तसुख् 
से देदीप्यमान हो उठता द्वे। वह तीथझूर कहलाता है जोर उपदेश देने 
तथा धार्मिक सम्प्रदाय स्थापन की योग्यता उसमें हो जातो है; इस दशा 
में शुक्ृध्यान को सट्दायता से जोव मुक्ति को प्राप्त कर लेता है ); (१४) भयोग 
केवरू-यही भन्तिम दशा है। यह अवस्था उत्पन्न होते हो साधक ऊपर 
उठने छगता है । छोकाकाश-अकोकाकाश के बीच में एक नितान्‍्त पवित्न 
स्थान है, यही इन सिद्धों की निवास भूमि है। इस स्थान को 'सिद्धशिल्ा! 
कहते हैं। वह अनन्त-चतुष्टय को प्राप्ति कर चरमशान्ति का अनुभव करता 
डै। साधकों के लिए यही चरम मुक्तावस्था है। 

सम्यक चारित्र की सिद्धि के लिए इन सावभोम पाँच महद्दावरतों का 
'पाक्कनन नितान्त आवश्यक है। (१) अहिंसा ( शरीर से, वचन से या मन 
“४ सेकिसी भाँति किसी प्राणी को द्वानिन पहुँचाना ) 
सम्यक चारित्र भ॑च् 

हे (२) सत्य (जो वस्तु जिस रूपमें विद्यमान हो उसे 

उसी रूप में कहना ), (३ ) अस्तेय ( दूसरे किसी की वस्तु को उसको 
आज्ञा के बिना कभी ग्रहण न करना ), (४ ) बह्मचरय ( वोय रक्षा करते हुए 
नैष्टिक जीवन व्यतीत करना ), (५) अपरिग्रह (किसी भो पदार्थ में 
आसक्ति परित्याग कर उसे अहण न करना अर्थात्‌ संसार के समस्त विषयों 
से सच्चा वेराग्य )। इन ब्वतों में सांसारिक ग्रुददस्थों के लिए कभी कभी 
वस्तुस्थिति के विचार से शिथिरृता भी दिखलाई गई हे। यतियों के लिए 
अपरिअद के कठोर नियम का विधान दे, पर गुह्दस्थों के लिए उसके स्थान 
पर सनन्‍्तोष का ही । जेन धर्म में आचार के नियमों के पाछन में बढ़ी 
कठोरता तथा व्यवस्था दोख पढ़ती है। 


१७६ भारतीय दशेन 
(६) समीक्षा 


जैन दर्शन इस जगत के मुल में अनेक तरवों की सत्ता स्वीकार 
करता है । अतः वह दार्शनिक बहुत्ववाद के समथक रूप में हमारे सामने 
आता है। वह भआरम्भ से ही वास्तववाद (रीअलिज़म) का अनुयायी है। 
वह हमारी बाह्येन्द्रिय तथा अन्तरिन्द्रिय के द्वारा भनुभूत जगत्‌ को सत्ता 
को वास्तव मानता है। कुछ दा्शनिक छोग जगत की सत्ता में प्रधान 
साधन बाह्य इन्द्रिय-जन्य ज्ञान को ही मानते हैं। उनकी सम्मति में 
चक्षुरादि बाहरी इन्द्रियाँ जिन पदार्थों का स्वयं अनुभव जिस रूप में करती 
हैं वे पदार्थ उसी रूप में सत्य हैं; विपरोत इसके कुछ दार्शनिक लोग 
सत्यता अन्तरिन्द्रिय--मन बुद्धि के द्वारा--आह्य विषय को ही सत्य 
अंगीकार करते हैं; परन्तु जैन दर्शन इस विषय में दोनों के सम- 
न्‍्वय का इच्छुक है । उश्के अनुसार बाह्य जगत्‌ को सत्यता 
प्रमाणित करने के लिए मन के साथ साथ बाद्य इन्द्रियों की उपयोगिता 
किसी प्रकार भी न्यून नहीं है | इस प्रकार जेन दर्शन का दृष्टिबिन्दु नि:सन्देह 
बहुत्वसंवलित वास्तववाद ( पल्युरलिस्टिक रीअलिज़म ) दे। इस दृष्टि 
के अनुयायी होने से पाश्चात्य दाशेनिक छाइबनित्स के समान ही 
जैन दाशंनिक इस जगत्‌ के समस्त अदेशों में जीवों की सत्ता स्वीकार 
करता है" । इस विश्व में उस अदेश का सर्वंथा अभाव है जिसे जीव अपनी 
उपस्थिति से सजीव नहीं बनाते। वह विविध विचित्रतामय विपुलप्रदेश- 
संवलित विश्व के कण कण में जीवों की सत्ता को स्वीकार करता है तथा 
किसी प्रकार की इन्हें हानिन पहुँचाने के उदात्त डद्देश्य से प्रेरित द्वोकर 
चह अहिंसा को परम धर्म मानता है । 

अनेकान्तवाद जैनद्शन का माननीय तथा बहुमूल्य देन माना जाता 
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१ राधाकृष्णन--इंडियन फ़िलासफ्री भाग १ एू० ३३४। 


जे नें दर्शन १७७ 


है। समसस्‍्स पदार्थों के पारस्परिक सम्बन्ध पर बिना ध्यान दिये सत्य ज्ञान 
का उदय नहीं हो सकता। गुणरत्र ने एक प्राचोन 'छोक का उद्धरण देकर 
इस सिद्धान्त की पर्या5 पुष्टि की है'। “जिसने एक वस्तु का सर्वेधा ज्ञान 
सम्पादन कर लिया , डसने समग्र वस्तुओं के स्वधा ज्ञान को प्राप्त कर लिया 
तथा समस्त वस्तुओं का सर्वथा अनुभव कर्ता एक वस्तु का सवंधा अनुभव 
करनेवाछा है?। नानात्मक सत्ता की ताक्त्िक आलोचना 'स्याद्वाद” के 
सिद्धान्त को मानकर ही की जा सकती है। यह भनेकान्तवाद संशयवाद का 
रूपान्तर नहीं है। परन्तु भनेकान्तवाद का दाशनिक विवेचन अनेक अंश 
में त्रुटिपूर्ण प्रतीत हो रहा है। जैनदशन ने वस्तु-विशेष के विषय में होने 
वाली विविध छौकिक कल्पनाओं के एकीकरण का श्लाध्य प्रयत्र किया है, 
परन्तु उसका उसी स्थान पर ठहर जाना दाशनिक दृष्टि से दोष ही माना 
जायगा। यह निश्चित ही है कि इसी समन्वय-दृष्टि से वह पदार्थों के विभिन्न 
रूपों का समीकरण करता जाता, तो समग्र विश्व में अनुस्यूत परमतत्त्व 
तक अवश्य हां पहुँच जाता । इसी दृष्टि को ध्यान में रखकर शंकराचाय ने 
इस 'स्याद्वाद! का सार्मिक खण्डन अपने शारीरिक भाष्य (२। २। ३३) में 
प्रबल युक्तियों के सहारे किया है। यद्द जैन सिद्धान्त दाशंनिक विवेचन के 
लिए आपाततः उपादेय तथा मनोरज्ञक प्रतीत द्वोता है, पर वह मूलभूत 
तत्त्व के स्वरूप समझाने में नितान्त असमर्थ है। इसी कारण यह ब्यवहार 
तथा परमाथर्थ के बीचो बीच तत्त्वविचार को कतिपय क्षण के लिए विस्म्म 
तथा विराम देनेवाले विश्राम-ग्ृह से बढ़कर अधिक महत्त्व नहीं रखता। 
आचारमीमांसा जैन दर्शन का बड़ा महत्त्वपूर्ण अंग है । जैनमत 
आरम्म में घमं के रूप में उदित हुआ था; क्रमबद्ध दर्शन का रूप उसे 
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१ एको भावः सवेथा येन दृष्ट:, सब भावा: स्वेधा तेन दृष्टा: । 
सर्वे भावाः स्वेथा येन दृष्टाः, एको भावः स्वेथा तेन दृष्टः ॥ 
“-घड-दशन-समुच्चययटीका छ० २३२२ 
१२ 


१७८ भारतीय दशेन 


अवान्तर शतकों में प्राप्त हुआ । अतः विद्वजन आस्रव तथा संवर के मोक्षोप- 
योगी तरवों का प्रतिपादन ही जैन दर्शन का प्रधान विषय बतछाते हैं१; 
अन्य बातें सब उसी के प्रपञ्च भूत हैं। जैनधर्म को एक बड़ी त्रुटि दीसव 
पढ़तो है कमफल के दाता ईश्वर की सत्ता न मानने में । वह ईश्वर-विषयक 
युक्तियों का तके से खण्डन करता है तथा वह ईश्वर के निषेध काने में 
सविशेष जागरूक बना हुआ है। कम को स्वतन्त्रता ईश्वर को अध्यक्षता 
के अभाव में भी तत्तत्‌ फल देने में स्वयं कारण मानी जा सकतो है। इस 
विषय में जैनदर्शन मीमांसकमत के साथ समता रखता है, पर जहाँ मोमांसा 
धर्ंकम के अन्तिम निर्णय के लिए भगवती श्रुति का श्राश्रय लेतो है, 
वहाँ जैनधर्म उस आश्रय से भी वश्चित रहता है । मानव-हृदय अपनी श्रद्धा 
तथा भक्ति की विशेष उन्नति के लिए किसो साकार वस्तु को चाहता है। 
घिद्धों को ईश्वर के स्थान पर प्रतिष्ठित कर जैनधर्म ने इस कमी को पूर्ति 
कर दी है। “अहंत! को देवत्व-कल्पना मनुष्यों के आते हृदय को आश्वासन 
देने के लिए सझीवनी ओषधि का काम करतो है। पर इससे भो बढ़कर हे 
उसका जीव के नेपर्गिक अनन्त सामथ्यं तथा अनन्त सोख्य में गर्भोर 
विश्वास । वह मनुष्यमात्र के लिए आशा का सन्देश तथा स्वावछम्ब को 
हाघनीय शिक्षा देता है। इस विषय में यह धम उपनिषत्‌-प्रतिपादित 
आध्यात्मिक परम्परा के अधिकारो होने से द्वो इतना प्रभावशालो बन 
पाया है, यद्द कहना ऐतिहासिक तथा तात्त्िक दोनों दृष्टियों से युक्त 
न होगा । 
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१ आख्रवों भवहेतुः स्थात्‌ संवरों मोक्ष ऋरणम्‌ । 
इतीयमाइती दृष्टिरन्यदस्याः प्रप्चनम्‌ ॥--स्र० द० सं० पृ« ३१ 


षष्ठ परिच्छेद 


बौद्ध दशन 


ऐतिटासिक गवेषणा के अनुसार बुद्ध धर्म का उदय जैन धर्म के भनन्तर 
हुआ । बोद्ध 'निकार्यों! में अन्तिम जैन तीथंझूर नाटपुत्त के नाम, सिद्धान्त 
तथा रूत्यु के उल्लेख अनेक स्थलों पर पाये जाते हैं, परन्तु जैन “अंगों! में 
बुद्धधर्म विषयक उल्लेखों का अभाव हा दृश्टिगोचर होता है । बुदधघम के दो 
रूप हमें इतिहास के प्रष्ठों में मिलते हें--पद्दछा शुद्ध धार्मिक रूप है जिसमें 
आध्यात्मिक तत्त्वों के रहस्योद्धाटन को अनावश्यक मान कर आचारमार्ग का 
ही जनता के कल्याण के लिए सरल प्रतिपादन किया गया है। दूसरा दाशं- 
निक रूप है जिसमें बोद्ध तक्त्वविवेचकों ने बुद्ध को आचार शिक्षा के तहमें 
रहनेवाले सूक्ष्म सिद्धान्तों का तक-निष्णात बुद्धि से गहरा अनुशोरून किया 
तथा बुद्धधर्म की घुघलो दाशंनिक रूपरेखा को स्पष्ट कर दिखलछाया। इन 
दोनों रूपों का संक्षिप्त विवेचन इस परिच्छेद का विषय है । 
इस धर्म के संस्थापक गोतमबुदधू का चरित नितान्‍्त प्रख्यात है । 
8४८ ई० पू० (५०५ विक्रम पूर्व ) के वेशाखी पूर्णिमा को शाक्यगणाधिप 
. शुद्धोदुन की भार्या मायादेवी के गर्भ से गौतम का जन्म हुआ। 
१९ वें वर्ष में उन्होंने पत्रों के प्रममय आलिड्गन, नवजात 
शिशक्षु के मन्द सुसुकान तथा राजपाट के विशाल वेभव को छात मारकर 
महाभिनिष्क्मण किया । सांख्योपदेशक भाराड कालाम के उपदेशों को डन्‍होंने 
सुना, पर सनन्‍्तोष न हुआ । अन्ततो गत्वा पद्चीस साछ की अवस्था में अपनी 
प्रज्ञा के प्रकष से गोतम ने उरुवेऊ में चार आयंसत्यों की प्रत्यक्ष अनुभूति 
कर ४७१ वि० पू० के वेशासत्री पूर्णिमा को 'बुद्धत्व” प्राप्त किया । मिगदाव 


गौतम बुद्ध 


१८० भारतीय दशेन 


( सारनाथ ) में कौडिन्य आदि पंचवर्गीय पञ्ञ मिक्षुओं के सामने अपना 
प्रथम उपदेश देकर इन्होंने 'घमचक्रप्रव्तंन' किया । गणराज्य के आदर्श पर 
बुद्ध ने भिक्‍्खुओ के 'संघ” की स्थापना की तथा मानव छेशों से उद्धार 
पाने के लिए (विनय? तथा “धर्म! की शिक्षा जनसाधारण को 'मागधी भाषा? 
में दी । ४२६ वि० पू० वेशाखपूर्णिमा को ८० वर्ष की आयु में मल्‍लगणतन्त्र 
को राजधानी कुशीनगर ( कसया जि० गो(खपुर ) में निर्वांण प्राप्त किया। 
जन्म, थोधिप्राप्ति तथा निर्वाणप्राप्ति की घटनायें एकद्दो तिथि वेशाखपूर्णिमा 
को घटित हुई थीं। भत. बुद्ध धर्म के लिए यद्ट तिथि नितान्त पवत्र मानी 
जाती है । 

बुद्ध के उपदेश मागधो भाषा में मौखिक ही द्ोते थे। भरत उन्हें 
विस्मृतिगर्भ से बच।ने के लिए बुद्ध के निर्वाणकाल में महाकश्यप के सभापतित्व 
में बाद्ध भिक्‍्खुओं की प्रथम संगीति ( सम्मेलन ) राजगृद्द में 
सम्पन्न हुई जिसमें बुछ के पद्टशष्य आनन्द के सहयोग से 
'सुत्तपिटक! तथा नापितकुछोद्धूत उपालि के सहयोग से “विनयपिटक! का 
संकछन किया गया । सुत्तपिटक के अन्तर्गत 'मातिका ( मात्रिका ८ दाश निक 
अंश )? के पल्‍्छवीकरण से अवान्तर काल में 'अभिधम्म पिटक! का निर्माण 
किया गया । बुद्ध धर्म के ये ही तीन पिटक सवस्व हैं---सुत्तपिटक: 
(बुद्ध के डपदेश ) विनय पिटक ( आचार सम्बधी अंथ ) अभिधम्म 
पिटक ( दाशनिक विषयों का विवेचनात्मक अन्थ )। इन पिठकों 
( पेटारियों ) के भीतर अनेक छोटे मोटे गअन्थ हैं? । सुत्तपिटक में पाँच 
निकाय ( सुत्त समूद्द ) हैं-- (१) दीघ निकाय (३४ सुत्त ), (२) मज्छ्चिम 
निकाय ( १७२ सुत्त ), (३) संयुत्त निकाय ( ७५६ संयुत्त ', (४ ) अंगुत्तर 


जिपिटक 
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१ इन भ्न्थों के विषय-विवेचन के लिए देखिए डा*« विमलचरण ला-- 
हिस्‍्ट्री आफ़ पाली लिटरेचर ( दो भाग ) तथा डा० विन्तरनित्स--हिस्ट्री 
आफ्र इंडियन लिटरेचर भाग दूसरा । 
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निकाय (११ निपात ), (७) खुदक निकाय ( १७ छोटे मोटे भप्रन्थ, जिनमें 
बुद्ध की ४२३ उपदेशात्मक गाथाओों का संग्रद्दात्मक धम्मपद्‌ तथा खुद के 
पूर्व जन्म से सम्बद्ध ७५०० कथाओं का संग्रहरूप जातक नितान्त विख्यात हैं । 
इनके अतिरिक्त खुदक पाठ, उदान, इतिवुत्तक, सुत्तनिपात, विमानवत्थु, 
पेतवत्थु, थेरगाथा, थेरीगाथा, निद्देस, पटिसम्सिदासग्य, अपदान, बुद्धवंस तथा 
चरियापिटक हैं। विनयपिटक के तोन अंग हैं--सुत्तविभंग या पाति- 
मोक्‍्ख--भिक्‍खु पातिमोक्ख तथा भिक्खुनो पातिमोक्‍्ख, (२) खन्‍्चक--- 
(१ ) मद्दावग्ग तथा (२ ) चूलवग्ग ) तथा (३) परिवार। अभिधम्म- 
पिटक के अन्तर्गत सात अन्ध हैं--पुग्गलपण्जति धातुकथा, धम्मसंगणि, 
'विभंग, पद्ठान पकरण, कथावत्थु तथा यमक। नागसेनकृत “मिलिंदपण्थो! 
भज्िपिटक के समान द्वी महत्त्वपूर्ण माना जाता है । 
(१) बुद्ध की आचार शिक्षा 

बुद्ध की शिक्षाओं के रहस्य समझने के लिए पहले यह जानना 
आवश्यक है कि अध्यात्मशाख्र की गुत्यियों को तके की सहायता से सुल्झ्ाना 
बुद्ध का लक्ष्य न था, प्रत्युत इस क्लेश-बहुल भ्रपञ्ञ से उद्धार पाने के लिए 
सरल आचार मार्ग क्वा निर्देश करना ही उनका प्रधान ध्येय था। शिष्यों 
के द्वारा अध्यात्मविषयक प्रश्नों को सुनकर बुद्ध के खुप हो जाने का यही रहस्य 
है। ऐसे प्रसद्ग निकायों में अनेक बार जाते हैं कि बुद्ध ने स्पष्ट शब्दों में 
अतिश्रश्नों? के पूछने से अपने शिष्यों को रोका। श्रावस्ती के जेतवन में 
विहार के अवसर पर मालुक्यपुत्त) ने बुद्ध से लोक के शाश्वत, अशाश्वत, 
अन्तवान्‌, अनन्त होने के तथा जोब और शरीर की भिन्नता, अभिन्नता 
आदि के विषय में दस सेण्डक प्रश्नों को पूछा, परन्तु भगवान्‌ ने आचारमार्गं 
के लिए वैराग्य, उपशम, अभिज्षा ( लोकोत्तरज्ञान ), संबोधि ( परमज्ञान ) 
तथा निर्वाण ( जआत्यन्तिकी दुःख-निव्रृत्ति ) उत्पन्न करने में साधक न होने 
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१ द्रष्टव्य चूलमालक्यसुत्तत (६२वाँ सुत्त), मज्य्िम निकाय (० २५१-५३) द 
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से उन्हें अव्याकृत ( व्याकरण--कथन के अयोग्य ) बतकाया" । हस विषय 
में उन्होंने एक बढ़ा हो सुन्दर दृष्टान्त दिया। यदि कोई व्यक्ति विषदिग्ध 
बाण से विद्ध होकर कराइता हो, ओर बन्घु-बान्धव चिकित्सा के लिए किसी 
विषवेद्य को खुलाने के लिए उद्यत हों, तो क्या उस रोगो के लिए वेद के 
नाम, गोमन्र, रूप. रंग आदि को जानकारी के लिए आग्रह करना परले दर्ज 
की मूखंता नहीं है ? भवरोग के रोगी प्राणियों की दशा भी ठीक ऐसी हो 
है। उन्हें अध्यात्म को लेकर क्‍या करना है? उन्हें तो कतंव्यमाग को 
रूपरेखा का जानना जरूरी है । । 
कर्तव्य शाख के विषय में बुद्ध ने इन चार आय-संत्यों का अपनी सूक्ष्म 
विवेक चुद्धि से रहस्योद्धाटन किया हैं--(१) इस संसार में जीवन दुःखों से 
परिपूर्ण है (दुःखम्‌ ); (२) इन दुखों का कारण विद्यमान है ( दुःख- 
समुदयः ); (३) इन दुःखों से वास्तविक मुक्ति मिल सकती है ( दुःखनिरोधः ) 
तथा (४) इथ निरोध-प्राप्ति के लिए डचित उपाय या मां है (दुःख 
निरोधगार्मिनी प्रतिपद्‌ )। सत्यों की संख्या अनन्त हैं; परन्तु अत्यधिक 
महत्त्व रखने से ये ही सत्य-चतुष्टय सर्वश्रेष्ठ हैं। चन्द्रकीतिं के कथनानुसार 
/इन सर्त्या को 'आय! कहे का अभिप्राय यह है कि भारय॑ ( विद्वजन ) लोग 
ही इन सत्यों के तद् तक पहुँचते हैं सैंपामरजन जोते हैं, मरते हैं तथा 
दुः्खमय जगत्‌ का अनुभव प्रतिक्षण करने पर भो इन सत्यों तक नहीं 
पहुँच पाते२र । हमने पहले बतलाया है चिकित्सा शास्त्र के ढंग पर मोक्ष 


३ द्र॒ष्टव्य पोट्ठपादसुत्त दीध निकाय ( १॥९ ) 

२ ऊणापक्ष्म यथेव हि करतलसंस्थं न बियते पुंभिः । 
अक्षिगतं तु तदेव हि जनयत्यरति च पीडां च ॥ 
करतलसदशो बालो न वेत्ति संस्कारदुःखतापक्ष्म । 


अक्षिसद्शस्तु विद्वान. तेनेबोद्देनते गाढम ॥ 
--माध्यमिककारिकादृत्ति पू० ४७६ १ 
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शास्त्र को चतुब्यद्द मानना भारत में एकमान्य सिद्धान्त है। वैद्यकशासत्र की 
इस समता के कारण बुद्ध की सरद्दाभिषक ( वेद्यराज़ ) संज्ञा है तथा बाद 
दाशंनिक साहित्य में 'मेषज्य” नामधारी ग्रन्थ भी मिलते हैं। 

प्रथम आयंसत्य दुःख है। लोकिक अनुभव कहता है कि इस जगती- 
तक पर दुःख की सत्ता इतनी ठोस तथा स्थूछ हे कि उसका कथमपि 
अपलाप नहीं किया जा सकता। द्वितीय आयंसत्य दुःख- 
समुदय हे--दुःखों के कारण | इस विषम दुःख के उदय के लिए 
केवल एक ही कारण नहीं है, श्रत्युत कारणों की एक छम्बी अंखला है। 
इस कारण-परम्परा को छोकप्रिय संज्ञा है द्वाद्श निदान'--(१) जंरामरण, 
(२) जाति, (३) भव, (४) उपादान, (७) तृष्णा, (६) वेदना, (७) स्पर्श, 
(८) षपढायतन, (९) नामरूप, (१०) विज्ञान, (११) संस्कार, (१२) अविद्या । 
पूर्व के प्रति पर-निर्दिष्ट कारण हैं। जरामरण का कारण है जाति, 
जन्म ल्ेना। जाति का कारण दै भव अर्थात्‌ प्राणिमात्र के पुनभंव या. 
पुनजन्म उत्पन्न करनेवाले कर्म | वसुबन्धु ने “भव! का यही अर्थ किया 
है ( यद्‌ भविष्यदू-भवफलं कुरुते कम तदूभवः--भ्रभिधर्म कोश ३२४ )। 
भव उत्पन्न होता है उपादान--आसक्ति से। उपादान अनेक प्रकार 
के होते हैं। कामोपादान (स्त्री में आसक्ति ), शीलछोपादान (च्वतों में 
आसक्ति ) से कहीं बढ़ कर है आत्मोपादान ( आत्मा को नित्य मानने में 
आसक्ति )। आसक्ति पेदा होती तृष्णा--इच्छा--के कारण । इन्द्रिय द्वारा 
बाह्मार्थानुभव के बिना तृष्णा की उत्पत्ति हो नहीं सकती; अतः वेदना 
( इन्द्रियजन्यानुभूति ) तृष्णा की जननो हे। वेदना का उद्बमस्थल है 


अल जब अन्न क्‍जी+न+ ० कऋ- “५-० + क& अओ>++नअओ इताजाए++*+-+ ह॑े अज-:-. ऑ-+ज> “++«० 


आयेसत्य 


१ द्रष्टन्य दीध निकाय का १५वां महानिदान-सुत्त, मज्य्िम निकाय 
का३८ वां मद्दातण्हा-ससंखय ( महातृष्णासंक्षय ) सुत्त तथा अभिधमे कोश, 
तुतीय कोशस्थान १९-२३ छोक । 
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स्पर्श अर्थात्‌ विषयेन्द्रिय सम्पक, जो स्वयं षढडायतन (मन सहित छाने- 
न्द्ियपञ्चक ) के ऊपर निर्भर रहता है। यह पढडायतन नामरूप--दृश्यमान 
शरीर तथा मन से संवलित संस्थान-विशेष--का कार्य है। नामरूप को 
सत्ता विज्ञान--चेतन्य पर प्रतिष्ठित है। यह चित्तघारा या चेतन्य 
मातृगर्भ से आण के नामरूप का साधक दे । यह विज्ञान संस्कार (पूर्व 
जन्म के कर्म और अनुभव से उत्पन्न संस्कार ) से उत्पन्न होता हे जो 
सस्‍्थयं अविद्या--अज्ञान-का कार्य हे। इस प्रकार समस्त दुःखपुओों का 
आद्य कारण अविद्या ही है। इन द्वादश निकायों के चक्र को 'भवचक्र! 
( संसार का चक्कर ) कद्द ते हैं । 


इस भवचक्र का सम्बन्ध भूत, तथा भविष्य से तीन जन्मों हे । 
इन्हीं द्वादश निदानों का दूसरा नाम 'प्रतोत्यसमुत्पाद! है जो बुद्धधर्म का 
मोलिक सिद्धान्त माना जाता है। इसका अर्थ है-- 
प्रतोत्य [ प्रति+इ (जाना)+ल्यप्‌ ] किसी वस्तु की 
प्राप्ति होने पर, समुत्पाद ८ अन्य वस्तु की उत्पत्ति श्र्थात्‌ सापेक्ष कारणता- 
वाद | प्रतीत्यसमुत्पाद के बारह अंग हैं तथा तीन काण्ड हैं :--- 
। १ अविद्या, 

२ सस्कार, 


प्रतीत्यसमुन्पाद 


क--अतीत जन्म से सम्बद्ध निदान 





१ प्रतीत्यशब्दो ल्यबन्तः प्राप्तावपेक्षायां बतेते । पदि प्रादुर्माव 
इति समुत्यादशब्द: प्रादुर्भावेष्थ वतते । ततश्व हेतु प्रत्ययसापेक्षो 
भावानामुत्पादः प्रतीत्यसमुत्पादार्थ: । 

चन्द्रकी ति--मा० का० कृ०, फू० ०. 


२ स्‌ प्रतीत्यस्मुत्पादों द्वादशाज्जस्त्रिकाण्डकः । 
पूर्वा परान्तयोद्वे दे मध्येष्शौ परिपूरणा: ॥--अभिन्‍न्को० ३।२०. 
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३ विज्ञान, 

४ नामरूप, 
७ पड़ायतन, 
६ स्पशं, 

७ बेदना, 

८ तृष्णा, 


ः 
ख--वर्तमान जीवन से सम्बद्ध निदान 4 
५ उपादान, 


ग--भविष्य जीवन से सम्बद्ध निदान 
१२ जरामरण, 


“ तृतीय आय॑सत्य दुःख-निरोध या निर्वाण है। कारण की सत्ता हो पर 
कार्य की सत्ता अवलम्बित रहती है । यदि कारण-परम्परा का निरोध 
कर दिया जाय, तो आप से आप चलनेवाली मशीन को तरह काये का 
निरोध स्वतः सम्पन्न हो जायगा | मूल कारण अविद्या के विद्या के द्वारा निरोध 

“ चतुर्थ अ.यंसत्य दु ख-निरोध-गामिनी प्रतिपद्‌ अर्थात्‌ निर्वाण-मार्ग है। 
बुद्ध ने सुख-समद्धि में जीवन यापन करनेवाले सुखमा्गियों तथा घोर 
न्रताचरण से इस काञ्जन काया को सुखाकर काँटा बना देनेवाले तापसों के 
जीवन को निर्वाण के छिए सहायक न मानकर इन उभय सुख तथा दुःख के 
छोरों को छोड़ कर “मध्यम प्रतिपदा? को खोज निकाछा । इस प्रतिपद्‌ को 
भाये अष्टाड्धिक मोगे भी कहते हैं। आठ अड्डों का संक्षिप्त वर्णन यों है-- 

१) सम्यकदृष्टि (आयश्चर्यों का तरवज्ञान ); (२) सर्यक्‌ संकल्प (दृढ़ निश्रय); 
१ द्रव्य दीध निकाय का २० वॉ "महासतिपट्वान-सुत्त' 
पु० १९७-१९८ ५ 
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(३ ) सम्यक्‌ वचन ( सत्यवचन ); (४) सम्यक-कर्मान्त (हिंसा, द्वोह, 
दुराचरण-रहित कम ); (७) सम्यक-आजीव ( न्‍्यायपूर्ण जीविका ); (६ ) 
सम्यक व्यायाम (जुराइयों को न उत्पन्न होने देना तया भलाई के वास्ते सतत 
उद्योग करना ), (७ ) सम्यक स्मृति ( चित्त, शरीर, वेदना आदि के अशुति 
अनित्य रूप की उपलब्धि ओर लोभादिचित्तसंताप से अलग हटना ); (८ ) 
सम्यक्‌ समाधि ( रागद्वेषादि इन्द्वविनाश से उत्पन्न चित्त को शुद्ध नेसर्गिक 


एकाग्रता ) । इस अ्रष्टांगिक मार्ग के यथा सेवन से प्रज्ञा का उदय होता 
डै ओर निर्वाण की सद्य. प्राप्ति हो जातो है । 


आयंसत्यों की समीक्षा करने से स्पष्ट प्रतीत होता है कि बुद्ध का 
मार्ग उपनिषत्प्रतिपादित मार्ग से एकान्त भिन्न नहीं हे। उपनिषदों का 'ऋते 
त्रिर् ज्ञानानन मुक्ति: पिद्धान्त बुद्ध का भी सवंथा मान्य 

था। परन्तु शुद्ध ज्ञान की उत्पत्ति तब तक नहीं दो 

सकती, जब तक उसके धारण करने का सामथ्य शरोर में नहीं होता । 
ज्ञानोप्पत्ति के लिए शरीर-शुद्धि नितान्त आवश्यक है । बुद्ध ने भो शील के 
द्वारा शारीरिक शोधन पर विशेष ज़ोर दिया है | बुद्धदर्शन में तोन रत्न हैं-- 
शील, समाधि तथ। प्रज्ञा। शोल से समग्र सात्विक कर्मों का तात्पयं है। 
भिक्षु तथा ग्ृहस्थ दोनों के कतिपय साधारण शोल हैं, जिनका पालन 
करना प्रत्येक बौद्ध का कतंव्य हें (दी० नि० पृ० २४-२८ )। अहिंसा, 
अस्तेय, सत्य भाषण, बह्मचयं तथा नशा का सेवन न करना--ये 'पश्चशील? 
कहे जाते हैं। इनकी व्यवस्था दोनों के लिए समान है, परन्तु भिक्लुओं के 
लिए अन्य पाँच शीर्छा का (दश शीछों) उपदेश हे--अपराह् भोजन, 
मालाधारण, संगीत, सुच०ं-रजत तथा महाघ शय्या का स्याग। दीघ 
निकाय के ३१ वें स॒त्त 'सिगालोवाद सुत्त? में ग्रहस्थाचार का विस्तृत 
प्रमाणिक वर्णन मिलता है। त्रिपिटक में यान ठय का विधान है--समथयान 
तथा विपस्सना-यान । निर्बाण के लिए समाधि को स्वतन्त्र साधन रूप से 
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अभ्यासी साधक 'समथयानी” कहलाता हे। समाधि के अभ्यास करने का 
अन्तिम फल चित्त-वृत्तियों का प्रत्यक्षानुभव है जिसे प्राप्त करनेवाले 
व्यक्ति को संज्ञा “'कामसक्खी? है।. समाधि से तीन प्रकार की विज्ञायें 
उत्पन्न होती हैं--पू्व जन्म को स्मृति, जीव को उत्पत्ति ओर विनाश का 
ज्ञान तथा चित्त के बाधक विषयों की जानकारी। सामब्जफल सुत्त ( दी० 
नि० पृ० २८-२५ ) में चार प्रकार की समाधि का दृष्टान्त सहित सुन्दर 
वर्णन दिया गया है तथा विसुद्धिमग्ग का मुख्य विषय यहो समाधि तथा 
डसके भवान्तर विभेद हैं। समाधि के विषय में बोौद्धों का कथन डपनिषद्‌ 
मूलक होने पर भो स्थलू-स्थलू पर अनेक नवोन महत्त्व पूर्ण सूचनाओं से 
परिपूर्ण है। श्रज्ञा तोन प्रकार की हे -श्रुतमयो ( आप्त प्रमाणजन्य 
निश्चय ), चिन्तामयी ( युक्ति से उत्पन्न निश्चय ) तथा भावनामयी ( समाधि- 
जन्य निश्चय )। शीलसम्पन्न श्रत-चिन्ता-प्रज्ञा से युक्त पुरुष भावना ( ध्यान ) 
का अधिकारों होता है। राजा भजातशत्रु को श्रामण्य-फर्लों की चर्चा करते 
समय बुद्ध ने प्रज्ञा के फछों का विशद्‌ वर्णन किया है। प्रज्ञा के अनुष्टान से 
ज्ञान दशन, मनोमय शरीर का निर्माण, ऋद्धियाँ, दिव्य श्रोन्न, परचित्त- 
ज्ञान, पूर्वजन्मस्मरण, दिव्यचक्षु की उपलब्धि होने के अनन्तर दुःख- 
क्षय का ज्ञान हो जाता है. चित्त कामाश्रव ( भोगने की इच्छा ), भवात्रव 
( जन्मने की इच्छा ) तथा अविद्यसखव ( अज्ञानमल ) से सदा के लिए 
निमुंक्त हो जाता है*। साधक निर्वाण प्राप्त कर लेता है। अतः बुद्ध को 
शिक्षाओं का सारांश शील, समाधि तथा प्रज्ञा इन तीन शब्दों के द्वारा 
अभिव्यक्त किया जा सकता है। धम्मपद ने बुद्ध शासन के रहरुय को पापा- 
करण , पुण्य-संचय, चित्तपरिशु|छू:--इन तीन शब्दों में अभिव्यक्त किया है। 


१ द्रष्टग्य अभिधम कोश ६।५। 
२ द्रष्टश्य सामठ्यफल-सुत, दीधनिकाय पू० ३०-३२ | 


3८८ भारतीय दशेन 


सब्बपापस्स अकरणं कुसछस्स उपसम्पदा । 
सचित्तपरियोदपनं एतं बुद्धान सासनं ॥ 
( धम्मपद १४।५ ) 
(२) दाश निक सिद्धान्त 

बुछझू धम की आचार-प्रधान शिक्षाओं के मूल में दो दार्शनिक सिद्धान्त 
'प्रधानतया दृष्टिगाचर होते हैं:--(१) संघातवाद ओर (२) सन्तानवाद । बुद्ध 
के सामने 3पनिषत्‌-प्रतिपादित आत्मा के रहस्य को समझाना 
प्रधान विषय था। सकल दुष्कर्मों तथा दुए: वृत्तियों के मूल 
में इसी आात्मवाद को कारण मानकर बुद्ध ने आत्मा जैसे एक, एथक पदार्थ 
की सत्ता को हो अस्वीकार किया है ( दो० नि० ए० १९३-११५ ) । वे 
मानसिक अनुभव तथा विभिन्न प्रवृत्तियों को स्वीकार करते है, परन्तु आत्मा 
को उनके संघात ( समूह ) से भिन्न पदार्थ नहीं मानते । आत्मा प्रत्यक्षगोचर 
मानस ग्रद्त्तयों का पुअमात्र है, इन प्रवृत्तियों के समूह के अतिरिक्त -अन्यत्र 
उसकी सत्ता क्‍या कभी प्रत्यक्षरूप से दोख पड़तो है? उनका सिद्धान्त 
आजकल के मनंचघेज्ञानिकों के सिद्धान्त के समकक्ष दे जो मानस दशाओं 
को मानकर भी तदेकीकरणात्मक आत्म-पदार्थ को मानने के लिए तेयार 
नहीं हैं। 

यह भात्मा नामरूपात्मक है। इन्द्रियों के द्वारा अनुभव किये जाने के 
'लिए जो अपने स्वरूप को निरूपण करते हैं उन पदार्थों की संज्ञा रूप दे 
( अनुम्वाथमात्मानं रूपबतीति )। वह वस्तु जिसमें भारीपन हो और जो 
स्थान घेरतो है 'रूप” कहलाती है। भतः रूप से तात्पय प्रथ्वी, जऊू, तेज 
तथा वायु चतुभत तथा तज्जन्य शरीर से है। जिसमें न तो भारीपन है न 
जो स्थान घेरता हो ऐसे द्रव्य को “नाम! कहते हैं अर्थात्‌ मन तथा मान- 
सिक प्रवृत्तियाँ। अतः नामरूप का अथे हुआ शरीर ओर मन--शारीरिक 
'काय तथा मानसिक अवृत्तियाँ। भात्मा इस शरीर तथा मन, भौतिक तथा 


५ 
नरात्म्यवाद्‌ 
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मानसिक प्रवृत्तियों, का एक समुश्चयमात्र है। रूप एक ही प्रकार का है, पर 
नाम चार प्रकार का द्वोता है--वेदना, सज्ञा, संस्कार तथा विज्ञान । आत्मा 
रूप, वेदना, संज्ञा, संस्कार तथा विज्ञान इन पाँच स्कनन्‍धों ( समुदाय ) का 
पुअमात्र है। भूत तथा भौतिक पदार्थ ( शरीर ) को 'रूप', किसी वस्तु के 
साक्षालकार करने को 'संज्ञा', तजन्य दुःख, सुख तथा उद्यप्तीनता के भाव 
को 'वेदुना', अतीत अनुभव के द्वारा डत्पाथ ओर स्मृति के कारणभूत सूक्ष्म 
मानसिक प्रवृत्ति को 'संस्कार! तथा चैतन्य को 'विज्ञान' के नाम से पुकारते 
हैं। विज्ञान सथा संज्ञा स्कन्धों में वही भेद है जो निविकल्पक तथा 
सविकल्पक प्रत्यक्ष में होता है। 'यत्‌ किबस्लित” रूप निविकल्पक प्रत्यक्ष 
विज्ञान है तथा नामजात्यादियोजना-विशिष्ट ज्ञान संज्ञा है । 

मिलिन्द प्रश्ष ( प्र० ३०-३३ ) में भद॒न्त नागसेन ने यवनाधिपति 
मिलिन्द से बोझ सम्मत आत्म-स्वरूप का वर्णन एक बड़ी सुन्दर उपमा 
के सहारे बतलछाया है। नागसेन ने राजा से पूछा: 
कि इस कड़कड़ाती घूप में जिस रथ पर सवार 
होकर आप इस स्थान पर पधारे हैं उस रथ का 
इृदमित्थं वर्णन क्या आप करते हैं? क्‍या दण्ड रथ है या अक्ष रथ है ' 
राजा ने निषेध करने पर फिर पूछा कि क्‍या चक्के रथ हैं? या रस्सियाँ रथ 
हैं? या रगाम या चाबुक रथ है? बारम्बार निषेध रखने पर नागसेन ने 
पूछा आख़िर रथ कै क्या चीज़ ९ अग॒त्या मिलिन्द को स्वीकार करना पड़ा कि 
दण्ड, चक्र आदि अवयदों के आधार पर केवल व्यवहार के लिए रथ! 
नाम दिया गया है; इन अवयवों को छोड़कर किसी अवयवी की सत्ता नहीं 
दीख पड़ती । तब नागसेन ने बतकाया कि ठीक यही दशा “थात्मा! की भी 
है; पत्नस्कन्धादि अवयर्वों के अतिरिक्त अवयवी के नितरां अगोचर द्वोने के 
कारण इन अवयत्रों के आधार पर आत्मा नाम केवल व्यवहार के ही लिए 
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आत्मा के विषय 
में नागसेन 


दिया गया है । आत्मा की वास्तव सत्ता है ही नहीं। इस अशात अवास्तक 
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आत्मा के पारछोकिक सुखोत्पादन की इच्छा से वेदिक कर्मकाण्ड के भ्रपञ्न 
में पढ़नेवाले छोग उसो प्रकार उपहास्यास्पद तथा अनादरणीय हैं जिस 
प्रकार गुण वर्णांदि को न जानने पर भी जनपदकल्याणी की कामनावाला 
पुरुष अथवा प्रासाद की सत्ता बिना जाने, उस पर चढ़ने के गरज़ से चोरस्ते 
पर सोढ़ी छगानेवाला व्यक्ति) । यही है बोडों का संघालवाद या नैराल्ययवाद। 

त्रिपिटकों के कथनानुसार यद्द आत्मा तथा जगत्‌ भनित्य है। इसका 
क्रालिक सम्बन्ध दो क्षण तक भो नहीं रहता । यह पद्च स्कन्ध बोद्ों के 
अनुसार दो क्षण तक भी समानरूप से स्थिर नहीं 
रहता; वह तो प्रतिक्षण में परिणाम प्राप्त करता रहता 
है। इस प्रकार जीव तथा जगत्‌ दोनों परिणामशाली हैं । जल प्रवाह तथा 
दीपक शिखा के उदाहरणों से इस सनन्‍तान के सिद्धान्त का विशदोकरण 
किया गया है। जिस जल में हम एक बार प्रवेश कर स्नान करते हैं; क्या 
दूसरी बार के हमारे स्नान के समय भी वह जल वही पुराना भनुभूत जल 
रहता है ? उच्ी प्रकार क्या दीपशिखा की अभिन्नता मानी जा सकती हे? जब 
क्षण क्षण में एक लो निकछकर अस्त द्वो जाती है ओर दूसरी की के उत्पन्न 
होने का कारण बनती है। 


'(२) सन्तानवाद 


नागसेन ने दूध के विकारों का दृष्टान्त देकर इस तत्व को बड़े सुन्दर 
ढंग से समझाया है। दूध दुहे जाने पर कुछ समय के उपरान्त जम कर 
दही बन जाता है, दृही से मक्खन तया मक्खन से भी घी बना दिया 
जाता है। यहाँ भिन्न-भिन्न विकारों के सद्भाव में भी वस्तु की एकता का 
अपकाप नहीं किया जाता; ठीक इसी भांति किसो वस्तु के अस्तित्व के 
अ्रवाद्द में एक अवस्था उत्पन्न होतो है और एक अवस्था लय होती है। 
इस प्रकार एक प्रवाह् जारी रहता है, पर इस प्रवाह की दो अवस्थाओं 
में एक क्षण का भी अन्तर नहीं होता ; क्योंकि एक के छूय होते हो दूसरी 
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उत्पन्न हो जाती है। जन्मान्तर ग्रहण में भी यही प्रवाह जारी रहता है। 
एक जन्म के अन्तिम विज्ञान के अन्त होते ही दूसरे जन्म का प्रथम 
विज्ञान उठ खड़ा होता है (मि० प्र० पृष्ठ 8९-५० ) | इसी प्रकार अनुभव 
विषय वस्तु क्षण-क्षण में परिणाम प्राप्त ड्टो रही हे ; वस्तु की एकता तदा- 
कार वस्तुओं की एक वोथो है; वास्तविक एकता जगत में अलम्य वस्तु 
है। बुद्ध के इस सिद्धान्त में हम दो विपरीत मतों के समन्वय करने का 
उद्योग पाते हैं--एक मत सत्तापर विश्वास करता है तथा दूसरा मत 
असत्तापर निश्चय रखता है, पर मध्यम प्रतिपदा के पक्षपाती बुद्ध के अनुसार 

सत्य पिद्धान्त दोनों छोरो के बीचोबीच में कहीं है। बुद्ध सत्ता तथा 
असत्ता के बीच परिणाम के सिद्धान्त को मानते हैं। जगत्‌ के सत्यरूप 
की अवहेलना न करते हुए भी वे उसकी परिणामात्मक व्याख्या करते 
हैं। इस विश्व में परिणाम ही सत्य है, पर इस परिणाम के भोतर 
विद्यमान किसो परिणामी पदार्थ का अस्तित्व भसत्य है। बुद्ध भी यह सूझ 
दार्शनिक जगत्‌ को एक भपूर्व बहुमूल्य देन मानो जातो दै। पश्चिमी 
जगत्‌ में परिणाम की सत्यता का धिद्धान्त बुद्ध से अवान्तर काल का 
है। ग्रीस के प्रसिद्ध दाशनिक 'हिरेक्लेटस! ने इस सिद्धान्त को बुद्ध के 
कई पुस्त पीछे निर्धारित किया तथा फ्रेंच दाशनिक 'बरगसों? ने 'क्रोएटिभ 
इवोल्यूशन' ग्रन्थ में आधुनिक जगत्‌ में इसो सिद्धान्त को मनोरस व्याख्या 
कर विपुर कीर्ति अजन किया है । 


(३) बौद्धघम का धार्मिक विकास 


बुद्ध के निर्वाणानन्तर इस धर्म का बहुमुखी विकास इतना विस्तृत 
है कि इस परिच्छेद में उसका यथार्थ वणन नहीं किया जा सकता। 
दाशनिक विकास्त की धारा को समझने के लिए थोड़ी 


धार्मिक सम्प्रदाय जे बातें पाठकों के सामने रखी जाती हैं। बुद्ध 


4 8४०० पनारनमकमी-ी लिकन-+++->--। 
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निर्वाण के सौ वर्ष के पीछे वैशाली की द्वितीय संगीति (३२६ वि० पू० ) में 
वात्सीपुत्रीय ( बजिपुत्रीय ) भिक्‍्खुओं ने आचार तथा अध्यात्म-विषयक: 
कतिपय महत्वपूर्ण सिद्धान्तों के विरोध में अपना झंडा ऊँचा किया। उसो' 
समय से बौद्ध संघ में फूट पैदा होकर दो वादों का जन्म हुआ--स्थविरवाद 
( जो प्राचीन विनयों में रक्षकमात्र भी संशोधन करने के प्रतिकूल था ) तथा 
महासंधिक (संशोधनवादी )। इसी संगोति के सो वर्ष के भीतर दो 
4८ विभिन्न सम्प्रदाय उठ खड़े हुए जिन्हें “निकाय” कहते हैं। भआचाय॑ 
वसुमित्र ने “अष्टादश-निकायशास्त्र” में इन निकर्यो का विशद्‌ वर्णन 
किया है, परन्तु वसुमित्र का वर्णन आचाये भव्य, दीपवंस तथा कथावत्थु 
को अद्ठकथा के निर्देशों से भिन्न प्रकार का है। अट्ठकथा के अनुसार महा- 
संधिकों के भिन्न निकायों' के ये नाम थे--गोकुलिक, एकव्यावद्दारिक, 
प्रज्ञधिवादी, बाहुलिक तथा चेत्यवादी। स्थविरवाद के निकायों की 
संज्ञा थी--मह्दीशासक ( अवान्तर निकाय ८ सर्वास्तिवादी, काश्यपीय, 
सांक्रान्तिक, सोन्रान्तिक, धमगुप्तिक) तथा बृजिपुत्रक या वात्सी- 
पुत्नीय ( अवान्तर निकाय--धर्मोत्तरीय, भद्धयाणिक, षाण्णागारिक तथा 
साम्मितीय ) यद्ट स्थिति अशोकव्धन के समय थी, पर पीछे को 
शताब्दयों में इन निकायों के सिद्धान्त-भेद-मुलक अवान्तर भेद होते 
गये। चेत्यवादी निकाय के ७ भेद पांछे हुए--पूवंशेलीय, अपर शेलीय, 
राजगिरिक, सिद्धार्थक तथा वेपुल्यवादी ( वेतुल्लवादी )। इनमें प्राचीनता 
के पक्षपाती थेरवाद ( स्थविरवाद ) को ह्वो हीनयान कहते हैं। महासंधिक: 
निकाय से द्वी अनेक अवान्तर परिवतनों के अनन्तर 'मद्दायान! का 
उदय हुआ। 
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१ इन निकायों के विशिष्ट दिद्धान्तों के लिए द्रष्टव्य कथावत्थु के 
अग्रेजी अनुवाद की प्रस्तावना । 
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इन निकायों के सिद्धान्त किसी समय में अत्यन्त महत्त्वपूर्ण माने जाते 
थे । ब्राद्माण-दाशंनिकों ने भी इनका उल्लेख अपने ग्रन्थों में किया है, परन्तु 
आज ये सिद्धान्त विस्मस्ततप्राय हो गये हैं। “कथावत्थुः ही इन निकायों 
के रहस्योद्धाटन करने के लिए एक मात्र प्रामाणिक अन्थ है। कतिपय 
निकायों के संक्षिप्त वर्णन से ही हमें सन्‍तोष करना पड़ता है जिनका 
दार्शनिक जगत्‌ में विशेष आदर है । महासंधिक 'लोकोत्तर बुद्ध' के सिद्धान्त 
को मानते थे । उनकी दृष्टि में बुद्ध सवंशक्ति-सम्पन्न अकोकिक पुरुष थे; 
सास्व ( सांसारिक ) धम का ल्ेशमान्र भी सम्पर्क उन्हें न था तथा वे 
इद्धि ( शक्तिविशेष ) के द्वारा नेसगिक नियमों का भी निरोध कर सकते 
थे। ये अवतारवाद के पक्षपातो थे। शाक्यम्रनि इसी लोकोत्तर बुद्ध के 
लोकानुवतन के निमिच अवतार थे। मिक्षु जीवन का चरम लक्ष्य भह्त्‌ न 
हो कर बोधिसत्त्! की उपलब्धि था। सबोस्तिवाद जगत्‌ के भूतात्मक 
तथा चित्तात्मक प्रत्येक पदार्थ को त्रिकाल-सत्य मानता है। ये लोग बुद्ध 
को देवी शक्ति-सम्पन्न मानवमात्र मानते हैं। महासंधिक के विरुद्ध बुद्ध 


की सच्चा काक्पनिक ओर मायिक न द्ोकर वास्तविक है। सर्वास्ति- 
वादियों के मतों का खण्डन शड्डूराचाय ने शारोश्क भाष्य ( २२।१८-२७ ) में 
किया है। साम्मितीयों का एक समय बोलबाछा था। इनके मत का 
उल्लेख विशेषत: उद्योतकर ने न्‍यायवातिक (पुृ० ३४२) में किया है। ये लोग 
स्कन्धपञ्चक से अतिरिक्त एक विशिष्ट पुद्दूऊः पदार्थ की सत्ता मानते थे 
जो पद्चस्कन्धों के साथ हो उत्पाद-विनाशशाली था तथा उन्हें धारण किये 
रहता था* । अन्तराभव देह ( जीवकी झरूत्यु तथा पुनजन्म के बोच में 


१ साम्मितीयों के सिद्धान्त के लिए द्रश्व्य ड।० पुर्भ ( 77: 
[7755 597 ) का लेख इनसाइक्नोपडिया आफ़ रिलिजन ऐण्ड एथिक्स 
भाग ११, 7० १६८-१६९ । 

२ प्रज्ञाकारमति ने इसी पुदूगलवाद के कारण इन्हें 'अन्तश्वरती्थिक” 
(बौद्ध सम्प्रदाय में बागी) कद्दा है । द्रव्य बोधिचयवितार पश्जिका ९६० | 

4३, 
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विद्यमान शरोर ) की सचा इन लोगों को मान्य थी और इसो को पुष्टि में 
पुद्रल की कल्पना भो आदरणीय थी। वेपुल्यवाद के सिद्धान्त भयक्ूर 
विज्रुव मचानेवाल्ने थे । इनके पिद्धान्तों में महायान की ही सूचना नहीं 
मिलती, प्रत्युत तानिन्रक वद्र्यान के भो बीज अन्‍्तर्निष्ठित हैं। इनका एक 
विलक्षण सिद्धान्त मैथुन के विषय में था कि किसी खास मतलब से 
( एकाभमिप्रायेण ) पति-पत्नो में स्वाभाविक अनुरक्ति रहने पर या भविष्यकोकों 
में सादचये के लिए मेथुन का आचरण किया जा सकता है। बोद्ध भिक्षुओं 
के लिए भी यह नियम जायज़ था। बुद्ध की ऐतिहासिक्रता का स्पष्ट 
निषेध तथा मैथुन की अवस्थाविशेष में अनुज्ञा एकदम घोर परिवतंन 
के सूचक सिद्धान्त थे। वेपुल्यवादियों के सबसे बड़े प्रचारक्त आचाये 
नागाजन माने जाते हैं । अतः ऐतिहासिक भनुशीलन से दम इसी 
सिद्धान्त पर पहुँचते हैं कि मद्दासंविकों का ही अन्धक सम्प्रदाय तथा 
वेपुल्यवाद के रूप में विकसित रूप महायान सम्प्रदाय है। आाज कल 
महायान का प्रचार भारत के डत्तरी प्रदेशों-तिब्बत, चीन, कोरिया, 
मेंगोलिया, जापान--में पाया जाता है । मद्दायानवादी थेरवाद को 
अपनी दृष्टिसे हेय मानकर उन्हें '"हीनयान” अथात्‌ निवांण प्राप्ति का निरृष्ट 
मार्ग कद्दते हैं ओर अपने सिद्धान्त को 'महायान? कद्दते हैं । भारत के 
दक्षिण तथा पूरब के लिंघऊ, बरमा, स्थाम, जावा भादि भ्रदेशों में बुद्ध को 
मौलिक शिक्षाओं को मानने वाले 'हीनयान! का प्रचार है । 

बौद्ध ग्रन्थों के अनुसार त्रिविध यान हैं तथा प्रत्येक यान में जीव- 
स्मुक्ति या बोधि की कल्पना एक दूसरे से नितान्त विलक्षण है--आवक- 
बोधि, प्रत्येक-बु छबोधि तथा सम्यक्संबोधि । श्रावक-बोधि का 
आदर्श हीनयान को मान्य है। बुद्ध के पास धर्म सीखने 
वाला व्यक्ति 'श्रावक' कहलाता है। जीव को परमुखापेक्षी होने को भाव- 
श्यकता नहीं है; यदि वह स्वयं आय अष्टाड्रिकमार्ग का यथावत्‌ अनुसरण 


त्रिविध न 
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करे, तो संसार को रागद्वेषमयी विषय-वागुरा से मुक्ति पा सकता है। श्रावक 
के लिये चार अवस्थाओं का विधान किया गया हे--सोतापन्न (स्रोत 
आपन्न ), सकदागामी ( सकूद्‌ आगामी ), अनागामी तथा अद्दरत्त (अहंत ) । 
स्रोतआपञत्न साधक का चित्त प्रपश्चमार्ग से एक दम हट कर निवांणरूपी 
स्रोत-प्रवाद् में पढ़कर आध्यात्मिक उन्नति में अग्रसर होता है। व्यासभाष्य 
के शब्दों में चित्त-नदी उभयतोवाहिनी है--पाप को ओर भी बहतो है, 
कल्याण की ओर भी बहती द्ैे। ( चित्तनदो नामोभयतोवाहिनी वहति 
कल्याण।य बद्दति पापाय च | यो० सू० १५। १२ ) अत: कल्याणगामो प्रवाह 
में चित्त को डाल लेना प्रथम अवस्था का मूल मन्त्र है। महालिसुत्त 
( दो० नि० ६ ठा सुत्त ) ने तोन संयोजनों ( बन्धन--सत्कायदृष्टि, विचि- 
कित्सा, शील-ब्त-परामश ) के क्षय होने से फिर पतित न होने वाले नियत 
संबोधि की ओर जाने वाले व्यक्ति को 'स्रोत-आपज्ञ” कहा है । इसके ४ अंग 
होते हैं--बुद्धानुस्मृति, धर्मानुस्मति तथा संघधानुस्मृति अर्थात्‌ बुद्ध धरम 
संघ में अत्यन्त श्रद्धा तथा अखण्ड अनिनिदित समाधिगामी कमनोीय शीलों 
का सम्पादन | 

संसार के प्रपञ्च में अज्ञानपूर्वंक जीवनयापन करनेवाला व्यक्ति 
प्रथकजन (बाह्य ) कहा जाता है। बुद्ध के ज्ञानरश्मियों से जब साधकों 
का सम्बन्ध हो जाता है तथा वह निर्वाणगामी माय 
पर आरूढ़ हो जाता हे तब उसकी शास्त्रीय संज्ञा 
धआय॑! है। आय को अहंत्‌ अवस्था तक पहुँचने में चार भूमियों को पार 
करना द्वोता है। प्रत्येक भूमि में दो दशायें हें:--मार्गावसथा, फरावस्था। 
स्रोतापन्न भूमि की प्रथम अवस्था को “ग्रोन्नभु! कहते हैं जब कामक्षय 
होने से कामछोक से सम्बन्धविच्छेद हो जाता है तथा साधक रूपछोक 
की ओर अग्रसर होता है। उस समय उसका नवीन ( लोकोत्तर ) जन्म 


सम्पन्न होता है। वह एक क्षण के लिए अनास्रव ज्ञान को पा लेता है। 


चार अवस्थार्य 


१९६ भारतीय दर्शन 


तीन संयोजनों ( बन्धनों ) के क्षय होने से साधक को सात जन्‍म से अधिक 
जन्म अहण करने की भावश्यकता नहीं रहती । 
द्वितीय भूमि सत्रोतापन्न की फछावस्था से आरम्भ कर अहत्‌ को मार्गद्शा 

तक रहती हैं। इस भूमि में उसे 'कायसाक्खी” संज्ञा मिलती हे। भाखव- 
क्षय करना ही प्रधान लक्ष्य रहता है। सकृूदगामो संखार में एक ही 
बार आता है। अनागामी के लिए फिर इस भवचक्र में आने की 
आवश्यकता नहीं । अन्तिम भूमि में आखवों का नितान्‍्त क्षय हो जाता 
है। अतः जीव अहंत्‌ पद को प्राप्त कर स्वकाय व्यक्तिगत कल्याण-साधन 
में तत्पर द्वो जाता है। डसे दूसरों को निर्वाण प्राप्त करना यंगग्यता नहीं 
रहती । श्रावकयान का यही अहत्त्वप्राप्ति लक्ष्य है। 

प्रत्येकलु छः की कल्पना अहंत्‌ तथा बोधिसत्त्व के बीच की साधना 
का सूचक है। जिस व्यक्ति को बिना गुरूपदेश के ही स्वस्फूर्ति से बुद्धत्व 
लाभ हो जाय, उसे कहते हैं--प्रत्येकबुद्ध । बुद्ध्व छाभ हो जाने पर 
उसे दूसरों के उद्धार करने को शक्ति नहीं रहती। वह तो द्वन्द्रमय जगत 
से अलग हट कर निजन स्थान में एकान्त वास करता हुआ विप्लक्तिसुख का 
प्रत्यक्ष अनुभव किया करता है। 

मद्दायान के मुख्य सिद्धोन्तॉ--त्रिकाय ( धमंकाय, निर्मांणकाय तथा 
संभोग काय ), दशभूमि, धमंशून्यता या घमंसमता अथवा तथता तथा 
बोधिसच्व--में बोधिसत्त्व के रहस्य को प्रथमतः यथाथ रूप से 
निरूपण करना अत्यन्त आवश्यक है। बोधिसत्त्व की कल्पना 
महायान को सब से बड़ी विशेषता है। 'बोधिसत्त्व” का शाब्दिक अर्थ है 
बोधि प्राप्त करने की इच्छा रखने वाला व्यक्ति ( बोधों सत्त्वं अमिप्रायो5- 
स्पेति बोधिसत््वः) )। इस अवस्था को प्राप्त करने वाले साधक का जीवन- 


बोधिसत्त्व 
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१ बोधिचयवितार-पशञ्जिका पृ० ४२१ | 
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रूक्ष्य नितान्त डदात्त, महनीय तथा व्यापक होता हैे। डसके जीवन का 
उद्देश्य जगत्‌ का परम कल्याण-साधन होता है। बोधिसर्तव का 'स्वार्थ! 
इतना विस्तृत रहता है कि उसके 'स्व! को परिधि में जगत्‌ के समस्त जीव 


वजन न जन त+-नशजननक ०-5 ०००० +०८५०«०>+- 


समा जाते हैं। उसके प्रधान गुण द्ोोते हैं--मदामैत्नी तथा महाकरुणा। 
विश्व के पिपीलिका से लेकर हस्तो-पर्यन्त जीवों में जब तक एक भी प्राणी 
दुःख का अनुभव करता है तब तक वह अपनी मुक्ति नहीं चाइता । उसका 
हृदय ग्लाणियों के छ्लेशों के निरोक्षण से स्वभावत: द्ववीभूत हो उठता है। 
बोधिचर्यावतार ( तृतोय परिच्छेद ) में बोघिसत्व के आादुर्श का सुन्दर 
वर्णन है :--- 

एवं स्वमिदं कृत्वा यन्मया55सादितं शुभम्‌ । 

तेन स्यां सर्वेसत्त्वानां सवंदुःखप्रश।न्तिकृत्‌ ॥ 

मुच्यमानेषु सच्चेषु ये ते प्रामोद्यघ्ागराः । 

तेरेव ननु पर्याप्त मोक्षेनासिकेन किम ॥ 

बोधिसत्व की यही अन्तिम कामना रहती दे कि सोगत मार्ग के 
अनुष्टान से जिस पुण्यसंभार का मेंने अजन किया है उसके द्वारा समग्र 
प्राणियों के दुःखों की शान्ति हो। मुक्त जीवों के हृदय में जो आनन्द सागर 
हिलोरे मारने लगता है, वही मेरे जीवन को आनन्दमय बनाने के लिए 
पर्याप्त है। रसद्वीन सूखे मोक्ष को लेकर क्‍या करना हे ? 
बोधघिसत्त को प्रथमतः बोधिचित्त का अहग करना पड़ता है । सब 

जीवों के उद्धार के लिए संम्यक संबोधि में चित्त को प्रतिष्ठित करना बोधि- 
चित्त का अद्वण है। उसके लिए बन्दना, पूजा, पापदेशना, पृण्यानुमोदन, 
अध्येषणा, बोधिचित्तोत्पाद तथा परिणामना--इन सप्ततिध अनुत्तर पूजा 
का विधान है | पटपारमिताओं का अनुशीलन भी नितान्त उपयोगी साधन 
है। 'पारमिता' कहते हैं पूर्णव को । दान, शीलछ, क्षान्ति, वीय॑, ध्यान तथा 
प्रज्ञा--इन पट्पारमिताओं का अ्जन बुद्धत्वप्राप्ति का नेसर्गिक उपाय है। 
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आत्मभाव का त्याग तथा निःस्वार्थं, बुद्धि की प्रकष्ता दानपारमिता है + 
प्राणातिपात आदि गहिंत कृत्यों से चित्त की विरति शील है। दसरों के द्वारा 
अपकार किये जाने पर भी चित्त की अकोपनता क्षान्ति है। वीय का फलरूप 
ध्यान चित्त की नितान्त एकाग्मता है। दानादि पञ्च पारमिताओं का उद्देश्य 
प्रज्ञापारमिता का डद॒य कराना है। प्रज्ञापारमिता (पूर्णज्ञान या सर्वज्ञता) 
की प्राप्ति झून्‍्यता में प्रतिष्टित होने वाले व्यक्ति को होतो है। उस समय 
यही ज्ञान होता है कि भावों की उत्पत्ति न तो स्वतः होती है, न परतः, न 
उभयत:ः, न अहेतुतः (कारण बिना )। व्यवहार दशा में ही प्रतीत्य- 
समुत्पाद को सत्यता है, परमार्थ दशा में सब भाव धर्मशन्य हैं। जगत 
की सत्ता सांवृतिक है, पारमाधथिक नहीं । वास्तव में सब भावों की श्ून्‍्यता 
ही परमाथ ज्ञान है। प्रज्ञापारमिता प्राप्त करने वाले बोधिसत्व के लिए 
इस जगत्‌ के समस्त व्यवद्दार मायिक, स्वम्नवत्‌ मिथ्या प्रतोत द्वोते हैं । 
नतैरात्म्यपरिपृच्छा सूत्र” में बोधिचित्त का विशद्‌ वर्णन है। बोधिवित्त 
( संबोधिनिष्ठ चित्त ) निःस्वभाव, निरालम्ब, सर्वशनन्‍्य, निरालय तथा 
प्रपञ्नसमतिक्रान्त माना जाता है! प्रज्ञापारमिता की देवी-रूप से उपाष्तना 
बोद्ों का प्रधान आचार है । बोधिसच्तव में ही उपदेश के द्वारा प्राणियों को. 
मुक्त बनाने की योग्यता रद्दती है । 
महायान सम्प्रदाय ने निरीश्रवादी निवत्तिप्रधान हीनयान को 
काया पलट कर उसे अब्षत्तिप्रधान तथा भक्तिभावान्वित बना कर मानवों 


१ निःस्वभाव निरालम्ब॑ सवशूर्य निरालयम्‌ । 

प्रपघ्लसमतिकान्त बोधिचित्तस्य लक्षणम्‌ ॥-नेरात्म्य-परिप्रच्छा-सूत्र,श्छो , १२० 
२ सर्वेधामपि वीराणां. पराथनियतात्मनाम्‌ । 

बोधिका जनयित्री च माता त्वमसि चत्सला ॥ 

बुद्धे: प्रत्येकबुद्धेश्व॒ श्रावकेश्व निषेविता । 

मार्मस्त्वमेका मोक्षस्य नास्त्यन्य इति निश्चयः ॥ --प्रज्ञापारमिता सूत्न. 


बौद्ध दशन १९९ 


के कल्याण का भाग प्रशस्त बना दिया। हीनयान में शुष्क ज्ञान की ही 
प्रधानता थी, परन्तु महायान ने भक्तिवाद को प्रश्रय देकर जोवों की 
आध्यात्मिक प्रवृत्तियों के नेसरगिक विकास के लिए अवसर प्रदान किया। 
बोद्धध्म का विकास अवान्तर शताब्दियों में भी होता ही गया। चैपुल्य- 
वादियों ने मन्त्र-तन्त्र को भोर विशेष अभिरुचि दिखलाई थी । इनके प्रधान 
आचाय तान्त्रिकशिरोमणि नागाजन को गुह्मशिक्षाओं ने महायान का रूप 
परिवतन कर दिया। “मझ्लश्रोमूलकल्प! में मंत्र-तंत्रों का पर्याप्त विधान है। 
भोट ग्रन्थों के आधार पर धान्यकटक तथा श्रोपवंत के प्रान्त में 'सन्त्रयान! 
का उदय हुआ। आगे चलकर इसी मन्त्रयान से बच्रयान की उत्पत्ति हुई 
जिससे मद्य, मन्त्र, हठयोग आदि तान्त्रिक आाचारों का विपुल प्रचार हुआ । 
अविनाशी, भस्‍्छेद्य तथा भभेय् होने से 'शून्यता? ही वच्ध का वाच्याथ है । 


दर्द सारमसोशीयंमच्छेद्याभेद्रलक्षणम्‌ । 
अदाहि अविनाशि च झुन्यता वज्ररुच्यते ॥--वज्शेखर । 


दार्शनिक दृष्टि झन्यवाद की है, पर आचार में तान्न्रिक क्रियाकलाप 
को बहुलता है । इस प्रकार वद्भयान तान्स्रिक बुद्धधर्म का विकसित रूप 
है। यही वद्धयान सहजयान के रूप में परिर्णातत द्दोकर भारतेतर प्रदेशों 
तथा पूर्वी भारत के धामिक विकास का प्रधान कारण बना । 


(४ ) दाशनिक विकास 


पहले क॒द्दा गया है कि बुद्ध ने तत्वों के ऊहापोह को अनिर्वंचनीय 
तथा अव्याकृत बतलहाकर अपने शिष्यों को इन व्यर्थ बकवादों से सदा 
रोका, पर हुआ वहो जिस के विरुद्ध वे हपदेश दिया करते थे। बौद्ध 
पण्डितों ने बुद्ध के उपदेशों के तह में पहुँचकर विशेष सूक्ष्म विद्वत्ता- 
पृण प्िद्धान्तों को ढ्ढ़ निकाऊछा । तिरस्कृत तत्ततज्ञान ने अपना बदला 


२०० भारतीय दशन 
खूब चुकाया। धर्म एक कोने में पड़ा रह गया ओर तक्त्वज्ञान की तूतो 
बोलने छगी । 

बुद्ध दर्शन के विभिन्न सम्प्रदायों का संक्षिप्त परिचय पहले दिया जा 
चुका है पर ब्राह्मण दाशंनकों ने इन भेदों पर दृष्टि- 
पात न कर बोझदर्शन को चार सम्प्रदायों में बॉँटा हे । 
इन चारों सम्प्रदा्यों के नाम हैं :--- 

(१ ) वेभाषिक--बाह्याथ प्रत्यक्षवा द्‌ 

(२) सोन्नान्ितिक--बाह्यार्था नुमेयवाद 

(३ , योगाचार--विज्ञानवाद 

(४ ) माध्यमिक--शू न्‍्यवाद 

सत्ता? विषयक्र महत्त्वपूर्ण प्रश्न को लेझर हो यह श्रेगीविभाग किय। 
गया है। 'सत्ता? को मोमांसा करने वाले दशन चार हो हो सकते हैं। 
व्यवहार के आधार पर हो परमाथ का निरूपण आरम्भ किया जाता हैं| 
स्थूछ से सूक्ष्म विवेचन को ओर बढ़ने से पहला मत उन दाशनिकों का 
होगा जो बाह्य तथा अभ्यन्तर समस्त धर्मों के स्वतंत्र अस्तित्व को स्वीकार 
करते हैं। बाह्य वस्तु का व्यावद्वारिकि जगत्‌ में अपलाप नहीं किया जा 
सकता । अतः बाह्यार्थ को प्रत्यक्षरूपेग सत्य मानने वाले बोद्धों को 
वबंभाषिक कह्दते हैं। दूसरा मत बाह्मर्थ को प्रत्यक्षसिद्ध न मानकर अनु- 
मेय मानता है । इस मत के अनुयायी सोत्रान्तिक कद्दे जाते हैं। ती सरा 
मत बाह्य, भोतिक जगत्‌ को नितान्‍्त मिथ्यात्व स्वीकार कर चित्त 
को ही एकमात्र सत्य पदार्थ मानता है । यह मत विज्ञानवादी 
योगाचार दाशनिकरों का है। चोथा मत वह होगा जो चित्त को भो स्वतन्त्र 
सत्ता न स्वोकार करेगा। उसके मन्तव्यानुप्तार न बाह्याथ है ओर न 
विज्ञान है, प्रत्युत शून्य द्वी परमार्थ सत्य है। ये शूल्याद्वेत के अनु यायो 
हैं। यह समस्त जगत्‌ को सत्ता प्रातिभाध्तिक ( सांगृतिक ) है, झून्य की 


तार्किक विकास 
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की सत्ता पारमार्थिक है। इस मत के अनुयायी श्वन्यवादों साध्यमिक 
कहे जाते हैं। अतः 'सत्‌” के विपय में ही विभिन्न कल्पना चतुष्टय के आधार 
पर जैन तथा बाह्मण दाशंनिक्तों ने बोद्धदुशन को चार श्रेणियों में विभक्त 
किया है । 


इन मतों के सिद्धान्तों का वणन बढड़ो सुन्दर रोति से इस शछोक में 
'किया गया है-- 


मुख्यो साध्यमिको विवतमखिलं झून्यस्य मेने जगत्‌ 
योगाचार मते तु सन्ति मतयस्तासां विवर्तो3ेखिल: | 
अर्थो5स्ति क्षणिकरत्वसावनुमितो बुद्ध्येति सोत्रान्तिकः 
प्रत्यक्ष क्षणभछुरं च सकलऊ वबेभाषिको भाषपते ॥ ॥ 
--मानमेयोदय ( अड॒यार सं० ) छू० ३०० 
इन चारों सम्प्रदायों में वेभाषिर का सम्बन्ध होनयान से है तथा 
अन्य तीन मतों का सम्बन्ध महायान से है, क्योंकि सत्ताविषयक प्रश्न 
को लेकर मतभेद होने पर भी ये महायान के सम्मत सिद्धान्तों के अनु- 
यायी हैं। तत््वसमीक्षा की दृष्टि से वेभापिक एक छोर पर भाता है, तो 
योगाचार-माध्यमक दूसरो छोर पर टिके हुए हैं। सोत्रान्तिक का स्थान इन 
दोनों के बीच का है, क्‍योंक कतिपय अंश में वह सर्वास्तिवाद का समर्थक 
है, पर अन्य सिद्धान्तों में वह योगाचार की ओर भ्ुकृता है। निर्वांण के 
महत्त्वपूर्ण विषय पर भो इन मतों को विशेषता निम्नलिखित प्रकार से 
अ्रदर्शित की जा सकतो है :-- - 


वैभाषिक तथा प्राचीन मत संसार सत्य, निर्वाण सत्य । 


साध्यमिक संसार अभसत्य, निर्वाण असत्य ।' 
सोन्नान्तिक संसार सत्य, निर्वाण असत्य । 


योगाचार संसार असत्य, निर्वाण सत्य ॥ 
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पोद्ध दशन का ऐतिद्ासिक विकास भी अत्यन्त रोचक है। विक्रम 
के पूर्त पश्चम शताब्दी से लेकर दशम शताब्दी तक लगभग पन्द्रह सी 
वर्ष बोद्ध दर्शन को स्थिति का महत्त्वपूर्ण समय हे। 
इस दीघंकाल में बोद् आचाय बुझूधमं के तीन बार 
परिवतंन स्वोकार करते हैं जिसे वे 'ब्रिचक्र' के नाम से पुकारते हैं। प्रत्येक 
विभाग पाँच सो च्ष का माना जा सकता है ।”पंहल्ले कालविभाग में 
आत्मा के अनस्तित्व का सिद्धान्त प्रधान था। बाह्य आयतन या विषय 
के अस्तित्व का निषेध माना जाता था। यह जगत्‌ शक्तियों का मूलसत्ता- 
विहीन एक क्षणिक परिणाममात्र, सनन्‍्तानमात्र है । पारस्परिक काय- 
कारणभाव की सत्ता मानी जाती थी। आचार की इृष्टि से व्यक्तिगत निर्वाण 
को ही जीवन का अन्तिम लक्ष्य मान कर “अहंत” पद की प्राप्ति ही मानव- 
मात्र का कतंव्य मवीकृत को गई थी। इस स्वरूप का परिचय हर्मे 
वेभाषिक मत में डपछूब्ध द्वोता है । 
, >' दूसरा कालविभाग विक्रम की प्रथम शताब्दी से लेकर पश्चम 
शत्ताबदी तक था। पुद्ुछ-शून्‍्यता के स्थान को सर्वधम-झून्यता या 
धर्म-नेरात्म्यवाद ने ग्रहण कर लिया। व्यक्तिगत कल्याण को जगह सावे- 
जनीन विश्वकल्याण की उन्‍नत भावना विराजने छगी। इस नवीन बोछमत 
ने जगत की सत्ता का एकदम तिरस्कार न कर उसे परमार्थ दृष्टि से 
आभासमात्र माना । आयसत्य को जगह द्विविधसत्यता ( सांबृतिक तथा 
पारसार्थिक ) को कल्पना ने विशेष महत्त्व प्राप्त किया। मूल बोदूधम्म के 
बहुत्ववाद के स्थान पर अद्वेतवाद ( झून्याद्वेववाद ) के सिद्धान्त को प्रश्नय 
दिया गया। सत्यता का निणय सिद्धों का प्रातिभ चछ्षु हो कर सकता है। 
अत: तकब॒ुद्धि को कड़ी आलोचना कर रहस्यवाद को ओर विद्वानों का 
अधिक भुकाव हुआ। अहंत्‌ के संकीण आदर्श ने पछटा खाया और 
बोधिसच्च के उदारभाव ने विश्व के प्राणियों के सामने उन्नति तथा परमानन्द- 


. ऐतिहासिक विकास 


बौद्ध दशन २० ३० 


प्राप्ति का मंगलमय आदश समुपस्थित किया। “मानव बुद्ध” के स्थान पर 
'लोकोत्तर बुद्ध” का सिद्धान्त छाया गया । बौद्ध दशन का यह विक्राश झुन्य- 
वाद के नाम से पुकारा जाता है । 

6७5 तीसरे विकास का समय विक्रम की पंचम शताब्दी से लेकर दशम 
शतताडदी तक है। न्याय की उन्नति होना इस समय का प्रधान दाशंनिक 
कार्य था। सर्वश्यून्यता का घिद्धान्त दोषमय माना गया और छउसके स्थान 
पर विज्ञान-चेतन्य-चित्त की सत्यता मानी गई। बाह्याथं का निषेध 
स्वीकार कर समग्र प्रपञश्ञ चित्त का विविध परिणाममातन्र माना गया। 
विषयिगत प्रत्ययवाद का सिद्धान्त विद्वज्नन सान्‍य हुआ, परन्तु 
इस नवीन दर्शन की एक विलक्षण कल्पना थी आलय-विज्ञान की। 
विज्ञानवाद के भादिम आचाय असद्भ ओर वसुबन्धु को यह कल्पना 
मान्य थी, पर उनकी शिष्य मण्डली (दिकूनाग आदि ने आलयविज्ञान 
को जात्मा का ही नियूढ रूप बतला कर इसका न्यायपद्धति से खण्डन 
क्रिया। बोद्ध दर्शन का यह तृतीय विकास विज्ञानवाद या योगाचार के 
नाम से विख्यात है। इसके बाद बोझ दर्शन में मौलिक कल्पना का अभाव 
टष्टिगोचर होने लगा। पुरानी कल्पना ही नवीन रूप धारण करने लगी। 
अत: दाशेनिक दृष्टि से कोई महत्व की बात न हुई। एक बात ध्यान देने 
की है कि झून्यवाद का उदय न नागाजुन से हुआ न विज्ञानवाद का उदय 
मैत्रेय से । ये मत प्राचोन महायान सूत्रों के आधार पर अवान्तर शताबिदयों 
में इन आचर्यों के द्वारा प्रतिष्टित किये गये। झनन्‍्यवाद की झलक प्रज्ञा- 
पारमितासूत्र' में तथा विज्ञानवाद का आभास “लक्षावतारसूत्र' में उपलब्ध 
होता है। अश्वघोष (अथम शतक ) कृत “महायानश्रद्धोत्पाद शास्त्र! में 
'भूततथता? के घिद्धान्त का महस्वपूण विवेचन है । 
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बौद्ध दर्शेन २०५ 
(क) वभापिक मत 


इन चारों समरप्रदायों में आचायों ने पाडित्यपूण ग्रन्थरत्नों की रचना 
की है। बोद्ध दर्शन की ग्रन्थ-सम्पत्ति बड़ी विशाल मौलिक तथा मूल्यवान 
है, परन्तु आजकल संस्कृत मूल के अभाव में तिब्बती तथा चीनी अनुवादों 
से ही सनन्‍्तोष करना पड़ता है। 


वेभाषिक सम्प्रदाय का सर्वमान्य अ्न्थ 'अभिधमंज्ञानप्रस्थान शास्त्र! 
हे जिसे कास्यायनी पुत्र ने बुद्धनिर्वाण के तीन सौ वर्ष पीछे निर्माण 
किया था। इस विपुलकाय अन्थ में ८ परिच्छेद, ४४ वग तथा 
१५ हजार श्लोक थे। संस्कृत मूछ डपलब्ध नहीं है, परन्तु 
चोथी (३८२ ई० ) तथा सातवीं शताब्दी ( हुएनच्वांगकृत ) के चीनभाषा 
में अनुवाद भ्राज भी उपलब्ध हैं। कनिष्क के समय चतुथ संगोति 
में इस ग्रन्थ पर “अभिधम विभापाशास्त्र' के नाम से एक भाष्यग्रन्थ 
की रचना की गई। मूल संस्कृत का यहाँ भी अभाव है, परन्तु तिब्बतो 
तथा चीनो ( हुएनच्वांगकृत , अनुवाद प्राप्य हैं। इस “पिभाषा” के मूल 
आधार पर प्रतिष्ठित होने से इस सम्प्रदाय का नाम 'वेभाषिक' पड़ा है। 
वसुबन्धु का 'अभिधर्मकोश” काश्मीर-वैभाषिकों की परम आदरणीय, 
प्रामाणिक तथा मौलिक रचना हे। वसुबन्धु का नाम बोद दशन के 
इतिहास में सुवर्णाक्षों से लिखने छायक है। अपनी विद्धत्ता, 
उन्नत आचरण, प्रकाण्ड आाचायंत्व के कारण इनका नाम भारतीय दशन 
के इतिहास में एक गोरवास्पद वस्तु है। इनको सर्वांतिशायिनी प्रतिभा 
के लिए कोई विषय अगम्य नथा। अपने जीवन के आरम्मिक काल में 
ये वेभाषिक थे, परन्तु पोछे असंग के उपदेश से विज्ञानवादी हो गए । 
पुरुषपुर ( पेशावर ) के कौशिकगोन्नी एक ब्राह्मण के तीन पुत्रों में ये 
मध्यम पुत्र थे। प्रौढ़ावस्था में इन्होंने अयोध्या को अपना कमक्षेत्र बनाया । 


साहित्य 
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यहीं स्थविर बुद्धमित्र के द्वारा होनयान में दोक्षित होकर प्रतिपक्षियों को 
विवाद में परास्त कर इन्होंने अपनी वावदूकता, विद्वत्ता, तथा शास्त्र- 
निपुणता का पर्याप्त परिचय दिया । कुमारजीव ने ४०१-४०९ के बीचोबीच 
वसुबन्धु का पुण्य चरित लिखा। इनका समय अनेक अकाव्य प्रमाणों के 
आधार पर चतुर्थ शतक ( २८०-३६० ) माना जाता है। इनका वेभाषिक 
विषयक महदद््वपूर्ण ग्रन्थ “अभिधर्मकोश” है. जिसकी विमरू ख्याति 
तिब्बत, चीन, जापान तथा मंगोलिया में आज भो अछुण्ण है जहाँ यह 
अन्थ प्रोतः स्मरणीय स्तोन्नों के समान कण्ड किया जाता है। बाणभट्ट 
ने दृर्षचरित में 'शुकेरपि शाक्यशासनकुशलेः कोश समुपदिशद्धिःः लिखकर 
ब्राह्मणों में भी इस ग्रन्थ की महत्ता का निदर्शन उपस्थित किया हे। इसकी 
अनेक टीकाओं में स्थिरमति ( तत्त्वाथ ), दिडनाग ( मर्मप्रदीप ), यशों- 
मित्र (स्फुटार्थां) की टीकाये प्रामाणिक तथा बहुमूल्य मानी जातो हैं 
यशोमित्र ने गुणमति तथा वसुमित्र को व्याख्याओं को अपना डपजीव्य 
बतलाया है (स्फुटार्था श्छो०ण ५ )। अत: ये टोकायें निःसन्दिग्ध नितान्त 
ग्राचीन तथा प्रमाणिक हैं। डाक्टर पुस ने अश्रान्त घोर परिश्रम कर 
कोश के मूछ का उद्धार किया है तथा चोनो तिब्बती अनुवादों को 
पाण्डित्यपूर्ण टिप्पणियों के साथ ६ भागों में प्रकाशित किया है। इसके 
अतिरिक्त परमाथसप्तति ( सांख्यसप्तति का खण्डन ), तक॒शास्त्र तथा 
वादविधि बोद्ध न्याय के माननीय ग्रन्थ हैं । 

संघभद्र (चतुर्थ शतक ) वसुबन्धु के प्रतिस्पर्धी बोौद्धाचाय थे। 
वसुबन्धु के मतों के खण्डन करने के लिए इन्होंने 'कोशकरका' का निर्माण 
किया जिसमें कोश के मन्तव्यों का सप्रमाण खण्डन है। “समय प्रदीपिका? 
वेभाषिक सिद्धान्तों का सार अन्‍्थ है । 'करका? में/७ छक्ष श्लोक थे, 
प्रदीपिका में १० हजार। हुएनच्वांग कृत चीनो अनुवाद भो आज 
- उपलब्ध हैं । 
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वेभाषिकों के मतानुसार यह नानाव्मक जगत्‌ वस्तुतः सत्य हे; 

इसकी स्वतंत्र सत्ता का अनुभव प्रत्यक्ष ज्ञान के द्वारा होता दे। बाह्य 

ला ओर अभ्यन्तर द्विविध भेद की करपना कर वेभाषिक भोतिक 

तथा मानलिक जगत्‌ दोनों की परस्परनिरपेक्ष स्वतंत्र सत्ता 

स्वोकृत करते हैं । वस्तु-विभाग दो प्रकार से किया जाता हे--विषयिगत 

सथा विषपयगत । विषयिगत विभाजन-पद्धति से समस्त पदार्थ तीन 
अकार में बाटे जाते हैं :-- 

( १ ) पद्चस्कन्ध--रूप, वेदना, संज्ञा, संस्कार तथा विज्ञान । 

(२) द्वादश आयतन--'भायं तनोतीति आयतनम्‌” इस व्युस्पत्ति के 
अनुसार आयतन अनुभव के खाधनभूत द्वार को कहते हैं। इनकी संख्या 
बारह है--षट्‌ इन्द्रिय तथा षद्‌ विषय। चक्षु, श्रोत्र, घ्राण, जिद्दा, काय 
तथा मन में इन इन्द्रियों को अभ्यन्तरवर्ती होने के कारण “अध्यात्म 
आयतन?” तथा उनके विषयभूत रूप, शब्द, गन्ध, रस, स्प्रष्टचय, तथा ध्म 
आयतन ( अतठीन्द्रिय ) को बाह्य आयतन कहते हैं। 

(३ ) अष्टादश धातु--जिन शक्तियों के एकीकरण से घटनाओं का 
एक प्रवाह ( सन्‍्तान ) निष्पन्न होता है, उन्हें धातु! कहते हैं। इन 
धातुओं को (संख्या १८ हे जिसमें आदिम द्वादुश ऊपर निर्दिष्ट आयतन हैं 
तथा नवीन धातुओं में चल्लुविज्ञान धातु, श्रोन्रविज्ञान धातु, प्राणविज्ञान 
धातु, जिद्धाविज्ञान धातु, कामविज्ञान धातु तथा मनोविज्ञान धातु की गणना 
की जाती है। 

विषयगत विभाजनपद्धति के अनुसार यह त्रेधातुक जगत्‌ दो प्रकार 
के धर्मो का समुच्चयमात्र हे। वेभाषिक छोग प्रत्येक सत्तात्मक पदाथ 
को 'धम? कहते हैं। अभिधम कोश ( प्रथम कोशस्थान ) के अनसार 
धरम दो प्रकार के होते हैं... १) साखस्रव ( मलसद्वित ) तथा (२) अनाखब | 
( मलरहित ; .घिशुद्ध )। सासत्रवध्मों की दूसरों संज्ञा है संस्कृत । इस 
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शब्द का प्रयोग साधारण 'विशुद्ध/ अथ में न होकर एक विशिष्ट अथ 
में किया गया है। संस्कृत का व्युत्पत्तिलभ्य अर्थ 'हेतुप्र्यय जनित! है 
( सम्भूय अन्योन्यमपेक्ष्य कृता जनिताः संस्क्ृताः--अभि० को> १॥ ४ ) ये 
रागद्वरेष आदि मर्ों के आश्रय होने से 'सास्रवः भो कहे जाते हैं। अनेक 
वस्तुओं के संमिश्रण से उत्पन्न, अतएवं अनित्य, पदाथ संस्कृत हैं ( संस्कृत 
क्षणिक॑ यत:--अभि० को० ४७।२)। संस्कृतथम ७२ प्रकार के होते 
हैं:-( ५ ) रूपधरम ११ प्रकार, (२: चित्तचर्म ( मन या विज्ञान ) धर्म $ 
प्रकार, (३ ) चेत्तथम (या चित्तसंप्रयुक्त संस्कार ८ विज्ञान के साथ सम्बद्ध 
धर्म ) ४६ प्रकार; (४ ) रूपचित्तविप्रयुक्त ( भीतिक ओर मानसिक उभ्य- 
विध धर्मो से विभिन्न ' संस्कार १४ प्रकार । 

असंस्कृत की अभिधषम कोश (१॥७) में संज्ञा अनाखव ( विशुद्ध ) 


तथा मार्गसत्य है। ये धर्म हेतु-प्रत्यय-जनित न होने से नित्य हैं। अतः. 


असंस्कृत से अभिप्राय नित्य धर्मो से है जो तीन प्रकार के हैं--- 

(१ ) जाकाश--यह निर्विशेष, अनन्त, नित्य, सर्वव्यापक सत्तात्मक 
पदार्थ है । इसका रूप नहों होता, यह भोतिक वस्तु नहीं है, परन्तु स्वतन्त्र 
सत्तात्मक पदार्थ हैं । आवरणाभाव आकाशका लिंग है, स्वरूप 
नहीं है। आकाश को अभावात्मक मानकर ब्राह्मण ग्रन्थों का खण्डन 
ओवचित्यपूर्ण नहीं प्रतीत होता । भावपदाथ मानने के कारण कमलशील 
ने तत््व-संग्रह-पञ्ञिका में वेभाषिकों को बोछ मानने में संशय प्रकट: 
किया है । 

(२) प्रतिसंख्या निरोध--प्रतिसंख्या (प्रज्ञा ) के द्वारा उत्पन्न साखव 
घर्मो का एथक एथक वियोग ( प्रतिसंख्यानिरोधो यो विसंयाग: एथक 
पृथक--अभि० को ० १। ६) यदि प्रज्ञा के उदय होने पर किसी साखक 
धर्म के विषय में राग या ममता का सवथा परित्याग किया जाय, तो उस 
धर्म के लिए प्रतिसंख्या-निरोध का उदय होता है । 
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(३ ) अपग्रतिसंख्यानिरोध--बिना श्रज्ञा के ही निरोध। जिस वस्तु 
का अग्रतिसंख्यानिरोध होता है, वह अनुत्पक्तिक धर्म बन जाता दे 
अर्थात्‌ भविष्य में वह उत्पन्न नहीं होता । प्रतिसख्यानिरोध से “आखस्रवक्षय 
जान! उदित होता है अर्थात्‌ समस्त मर्छठों के नाश होने का हो ज्ञान 
उत्पन्न होता है, भविष्य में उनको डत्पत्ति की संभावना रहती है। यह 
“अनुत्पाद शान? अप्रतिसंख्यानिरोध का फल है जिसमें भविष्य में रागादिकों 
की ऋथमपि उत्पत्ति न होने से जोव भवचक्र से मुक्ति लाभ करता है । 

इस प्रकार समस्त धर्मों की संख्या ( संस्कृत ७२+-असंस्कृत ३) 
७० है। पृथ्वी, जल, तेज, वायु--ये डी चार भूत हैं; आकाश भूत नहीं 
है। एथिब्यादि भूत-चतुष्टय के अन्तिम उपादान “अभणु” है जो चार 
प्रकार के होते हैं । पार्थिव परमाणु कठिन स्वभाव, जलीय स्निग्ध, वैजस 
उच्ण तथा वायवोय चलन-स्वभाव होते हैं । परमाणु षटकोणात्मक होते हैं-- 

घटकेन युगपद्‌ योगात्‌ परमाणो: षडंशता । ( स० द० सं० पृ० ३१ ) 
ज्ञान के साधन दो प्रकार के होते हें--ग्रहण भोौर अध्यवसाय | अहण 
के द्वारा पदार्थ के सामान्य निविशेष रूप की उपलब्धि होतो दे । वस्तु 
को नाम-जाति आदि योजना (कत्पना ) से संयुक्त करना अध्यवसाय 
कट्दछाता हे । यह निश्चयात्मक होने पर भी प्रत्यक्ष नहीं माना जा सकता ॥ 
झ्रदण तथा अध्यवसाय का भेद निर्विकल्कके ओर सविकक्पक ज्ञान के 
अनुरूप ही है । 

वैभाषिकों के अनुसार निर्वाणधातु दो प्रकार का होता है --( १ ) 

सोपधिशेष तथा निरुपधिशेष | 'ज्ञानप्रस्थान सूत्र” में इस विषय का बड़ा 
मर दी मार्मिक विवेचन किया गया है। कुछ लोग सोपधिशेष 
नर्वाण को सास्रव, संस्कृत, कुशछ आदि बतलाते हैं ओर निरुपधि- 


५.७... --+3५०५-०००२०»५% ०» ५ कक 7+५ नमन पिन नकलनन मनिनजनननओ+ कह अच्न्‍>»-«+अओ + काना 4-42+3+नननने ब-+++-++०>- ७3 जन बन न न नननानी-. अफनीभननान++नन+ ॥ग+ अिजिन्‍ण ७. टकनन अजि-++>+++- भा - अजा+-+: का बच ++++++ ही नल न 
हनी सम वि ु बन विजन - 


१ द्ृष्टव्य इंडियन द्विस्टारिकल क्काटेरली भाग ६ (१९३०) ए० ३९-४५। 
१७ 
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शेष को अनाखव, असंस्कृत, अव्याकृत परन्तु दोनों हो जनास्रव, 
असंस्क्ृत तथा शव्याकृत हैं। आखव क्षय होने पर भो जो अहंत्‌ ज्ोविता- 
वस्था में है, उसे पश्च-स्कन्ध-प्रयुक्त अनेक विज्ञान शेष रहते हैं; अतः 
उसको दशा का नाम है सोपचधिशेष दशा; परन्तु शरीरपात होने पर, 
संयोजन-क्षय होने पर समस्त उपधियों के भभाव में निरुपचिशेष निर्वाण 
होता है। अतः संक्षेप में इन दोनों निर्वाणों में वही अन्तर हैं जो जीवन्मुक्ति 
ओर विदेहसुक्ति में है । 
(ख) सोत्रान्तिक मत 

हीनयान के दाशनिक दो सम्प्रदायों में विभक्त हैं-वैमाषिक तथा 
सौन्रान्तिक । सोत्रान्तिक दाशनिक अभिधर्म तथा विभाषा को बुद्धरचित न 
होने से अप्रामाणिक मानते हैं। तथागत के आध्यात्मिक उपदेश 
सुत्तपिटक के ही कतिपय सूत्रों ( सूत्रान्तों ) में दी सन्निवेशित 
हैं; अभिधर्म बुद्ध को रचना न होने से आन्त हो सकता है, परन्तु सूत्रान्त 
' बुद्ध की वास्तविक शिक्षाओं के भाण्डार होने से नितान्‍्त प्रामाणिक हैं । 
अतः इस सम्प्रदाय का नामकरण 'सोन्नान्तिक' है। 'दार्शन्तिक' सम्प्रदाय 
सौत्रान्तिकों की एक शाखा है । 

सोन्रान्तिकों की उत्पत्ति वैभाषिक्नों के अनन्तर प्रतीत होती है, क्योंकि 
सोत्रान्तिकों के प्रधान सिद्धान्त वेभाषिर ग्रन्थों को वृत्तियों में विशेषतः 
डपलब्ध होते हैं। वसुबन्धु ने अभिधमंकोश के स्वरचित भाष्य में वेभाषिकों 
के अनेक मुख्य सिद्धान्तों में दोपोद्धाटन कर उनका खण्डन किया है । ये 
खण्डन सम्भवतः सौत्रान्तिक दृष्टि-बिन्दु से किये गये हैं। अतः वेमाषिक 
संघभद्र ने वसुबन्धु प्रदर्शित दोषों के निराकरण के लिए 'समय-प्रदीषिका? 
तथा 'न्‍्यायानुसारः को रचना को, परन्तु सोन्रान्तिक यशोमित्र ने इनके 
समर्थन में अपनी 'स्फुटार्था! वृत्ति अभिषमंकोश पर छिखी है। यही कारण 
है दोनों सम्प्रदायों के मत साथ साथ उल्लिखित मिलते हैं। 


नामकरण 
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सोन्रान्तिक के ४ विशिष्ट आचायों का उल्लेख मिलता दे । (१3) कुमार- 
लब्घध ( या कुमारछाभ ) हुएनच्वांग ( ६५० ई० ) के कथनानुसार सोन्नान्तिक 
का, मत के स्थापक कमर किन ही थे१। इनका समय द्वितीय 
शतक का उत्तराधे तथा तृतीय शतक का प्रथमार्च माना जाता 

है। इस प्रकार ये नागाजन के समलामयिक थे। इनके किसी अन्थ को 
उपलब्धि अभी तक नहीं हुई है। (२) श्रीकब्ध--कुमारछूब्ध के शिष्य 
थे। कहा जाता है कि इन्होंने 'विभाषाशासख्र' नामक अन्थ को रचना की 
थी, परन्तु दुर्भाग्यवश यह अभो तक अप्राप्य है। “निर्वाण” के विषय में 
श्रीलब्ध का अपना विशिष्ट मत था३ । (३) धमत्राता तथा (७) बुद्धदेव 
के विशिष्ट पिद्धान्तों के निर्देश अनेक वे भाषिक अन्धों में किये गये हैं। अभि- 
घमंकोश ( ७१२६ ) की टोका में इन आचारयों के काछ-विषयक मर्तों का 
उल्लेख आदर के साथ किया गया है। धमंत्राता को सम्मति में भाववेसादश्य 
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१ ३. ४४८०॥६९४७-- (00 शैंपव? एाएथ7027 5 पफबएलछा5ड ता ्रता. 
चाट सम्पादित युआनच्वांग यात्रा-विवरण भाग २, पृ० २२५. 

२ कुमारलब्ध के एक दूसरे शिष्य हरिवर्मी ने सत्यसिद्धि सम्प्रदाय 
की स्थापना की | इस सम्प्रदाय के सुख्य ग्रन्थ 'सत्यसिद्धिश|/सत्र! का 
कुमारजीव (४०३ ६० ) कृत चीनीमाषानुवांद आज भी डप- 
लब्ध द्वोता दै। इसका समय तृतीय शतक का मध्यकाल माना जा 
सकता है । सत्यसिद्धि सम्प्रदाय का मुख्य सिद्धान्त 'सर्वेधमशुस्यता? है। 
सर्वास्तिवादी लोगों के विपरीत ये लोग पशच्चस्कन्धात्मक वस्तु के अभाव 
के साथ साथ रूपादि स्कन्घों की भी अनित्यता मानते थे। परन्तु अन्य 
सिद्धान्त द्वीनयान के ही थे। अतः सत्यसिद्धि द्वीनयान-सम्मत झुन्यवाद्‌ 
का प्रचारक था | इसका विशेष विवरण श्री याप्ताकामी सोगन ने सिस्टम्श्न 
आफ बुधिस्टिक थाट” ( पृू० १७२-१८५ ) में किया है | 
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( भावान्यथात्व ) के कारण ओर बुद्धदेव के विचारानुसार अन्यथान्यथात्व के 
कारण भूत, वर्तमान, भविष्यकाल में मेद का समर्थन किया जा सकता है; 
वास्तविकरूप से वतमानकाल की हो सत्यता प्रमाणसिद्ध है। (७) वसुमित्र 
ने अष्टादशनिकायों के विस्तृत वर्णन के वास्‍्ते 'समयभेदउपरचन चक्र! 
नामक पुस्तक छिखी है। (६) यशोमित्र स्फुटार्थाव्ृत्ति (प्ृू० १२) के 
प्रमाण पर सोत्रान्तिक मत के ही अनुयायी प्रतीत होते हैं । 
सौत्रान्तिकों के मुख्य सिद्धान्त संक्षेपरूप में अब दिये जाते हैं! ॥ 
(१ ) काल के विषय में ये छोग वतमान काल की ही सत्यता मानते थे। 
भूत तथा भविष्य काल की सत्ता काल्पनिक तथा निराधार 
है। इस प्रकार वैभाषिकों से इनका पर्याप्त मतभेद था। वेभा- 
बिक भूत, वतमान तथा भविष्य तीनों काल के अस्तित्व को स्वीकार करते 
हैं। इसीलिये उन्हें 'सर्वास्तिवादी! कहते हैं ( अमि० को० ७। २७ )। 
 श्रमत्राता तथा बुद्धदेव के कालभेद विषयक मत का उल्लेख पहले किया जा 
चुका है। (२) ज्ञान के विषय में ये स्वतः प्रामाण्यवादी थे। जिस प्रकार 
प्रदीप अपने को स्वयं प्रकाशित करता है, उसी प्रकार ज्ञान स्वयं प्रकाश्य 
है। स्वसंवित्ति या स्वसंवेदन का यह सिद्धान्त विज्ञानवादियों को भी अभिमत 
है। (३) वेभाषिकों के विरुद्ध ये छोग बाह्य जगत्‌ को सत्ता प्रत्यक्ष न मान- 
, कर अनुमेय बतछाते हैं । जब समस्त पदार्थ क्षणिक हैं, तब किसी भी वस्तु 
; के स्वरूप का प्रत्यक्ष अधम्भव है। जिस क्षण में किसी वस्तु के साथ हमारी 
| इन्द्रियों का सम्पक द्ोता है, उस क्षण में वह क्षणिक वस्तु अतीत के गर्भ में 
(चली गईं रहतो है। केवल तज्नन्य विज्ञान शेष रद्द जाता है। प्रत्यक्ष 
होते ही पदार्थों के नीलपीतादिबुद्ध्याकारक चित्र मन पर खिंच 


अिजीज-+--+ *+ <+“+* ..५)-०--०५०+--०+५०५०५०-००४०+*न++लना जी अल ओ-कि ओि किले कल हि 5“ जता चअणजे जलन >>-+- न्म्म्ल कक अध व 


सिद्धान्त 


१ द्रष्टव्य डा० पुसें का सौन्नान्तिक शीषक लेख, इन्साइक्नोपीडिआ 
आफ्र रिलिजन ऐण्ड एथिक्स भा० ११ प्ृ० २१२-२१४ । 
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जाते हैं; इन्हीं चित्रों की सहायता से इनके उत्पादक बाह्य पदार्थों 
की सत्ता का अनुमान किया जाता है। अतः बाह्यार्थ की सत्ता प्रत्यक्ष- 
गोचर न होकर अनुमान-खिद्धू हैे।१ (४) बाह्मवस्तु सत्‌ है, परन्तु इनक 
आकार के विषय में सोत्रान्तिकों में विशेष मतभेद दृष्टिगोचर होता है। 
कतिपय सोत्रान्तिकों की सम्मति में पदार्थ स्वयं “आकार” रखता है, 
परन्तु अन्य सोत्रान्तिकों के कथनानुसार पदार्थ में आकारनिवेश चित्त- 
विनिर्मित है। एक तोसरे मत में वस्तु का आकार उभयात्मरू होता 
है। (५) परमाणुवाद के विषय में भो सोत्रान्तिकों का विशिष्ट मत 
था । परमाणुओं में पारस्परिक स्पर्श का स्बंथा अभाव द्ोता है। 
परमाणु स्वयं निरवयव होते हैं, अतः स्पर्श अवयवों का न होकर समस्त 
चस्तु का ही होगा। ऐसी दशा में एक परमाणु का दूसरे परमाणु से तादात्म्य 
डो जायगा । अतः परमाणुसंघात परमाणु से परिमाण में श्रधिकतर न हो 
सकेगा। परमाणु निरन्तर होते हैं, दोनों के बीच अन्तर का सर्वधा अभाव 
रहता है। (६) विनाश का कोई हेतु नहीं है; समस्त पदार्थ स्वभाव से 
हो विनाशधर्म शील हैं; वे अनित्य नहीं हैं, बल्कि क्षणिक हैं। उत्पाद का 
अर्थ हे अभूत्ता भावः२ (सत्ता धारण न करने के अनन्तर स्थिति )। पुद्गछ 
( आत्मा ) तथा आाकाश केवल सत्ताहीन पदार्थ हैं, वस्तुतः सध्य नहीं हें। 
क्रिया, वस्तु तथा क्रियाकाल में किल्विन्मात्र भो अनन्तर नहीं है । वस्तु असत्‌ 
से उत्पन्न होतो है, एक क्षण (तक अवस्थान घारण करतो है और फिर 
छीन ड्ो जाती है, तब भूत तथा भविष्य को सत्ता क्‍यों मानी जाय ? 
(७) निर्वाण के विषय में श्रीछबष्ध का विशिष्ट मत था कि प्रतिसंख्या 


१ नीलपीतादिभिय्रित्रेबु दृष्याका रैरिह्ान्तरेः । 
सौत्रान्तिकमते नित्य बाह्याथस्त्वनुमीयते ॥-स ० सि० सं० पृ० १३१ 
२ द्रष्टव्य माध्यमिकग्ृत्ति पृ० २८१ । 
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निरोध तथा अप्रतिसंख्या निरोध में कोई अन्तर नहीं है। प्रतिसंख्यानिरोध 
से अभिप्राय है प्रशानिबन्धन भावि-क्लेशानुत्पत्ति अर्थात्‌ प्रज्ञा के कारण 
भविष्य में उत्पन्न होने वाले छुशों का न होना । अप्रतिसंख्यानिरोध का अर्थ 
क़श-निवृत्तिमूलक दुःखानुत्पत्ति है। क्लेशों-निवृत्ति के ऊपर ही दुःख या 
संसार को अनुस्पत्ति अवछम्बित रहती है; अतः क्ुशानुद्य दुःखानुद्य का 
कारण है। श्रोलब्ध की यही निर्वाण-कल्पना है । 
विज्ञानवाद ज्ञान की सत्ता अंगीकार करता है, परन्तु ज्ञेय के अभाव 
में ज्ञान को सत्ता क्योंकर प्रमाणित हो सकती है? विज्ञानवादियों का 
यह कथन कि विज्ञान ही बाह्य वस्तु के समान प्रतीत होता है, बाह्य 
वस्तु की स्वतन्त्र सत्ता सिद्ध करने के लिए पर्याप्त हैे। दो वस्तुओं की समानता 
तभी सिद्ध मानी जा सकती हे जब उन दोनों में प्रथकता हो तथा दोनों 
की स्वतन्त्र सत्ता हो। एक द्वी सत्ता होने पर यह सादृश्य ज्ञान प्रतिष्ठित 
नहीं माना जा सकता। वास्तव में वस्तु तथा वस्तुज्ञान अभिन्न पदाथ 
हो नहीं सकते, क्योंकि वस्तु एक शथक सत्तात्मक पदार्थ हे भौर उसका 
जान विषयो में उत्पन्न होने से उससे प्रथक्‌ होना ही चाहिए। वस्तु 
होता है विषय, पर वस्तुज्ञान ट्वोता है विषयोगत। अतः दोनों की भिन्नता 
प्रमाण प्रतिपन्न है। दोनों को भभेद कल्पना के अवसर पर 'में ही घट हूँ? 
ऐसा विपय-विषयी-संवरलित अनुभव दह्वोना चाहिए, पर लोक-व्यवद्दार में: 
यह अनुभव नहीं ड्ोता । 
(ग) योगाचार सम्प्रदाय 
मंत्रेय ( ठ्तीय शतक )--इस सम्प्रदाय के प्रवतेक के विषय में पर्याप्त 
मतभेद था, परन्तु आधुनिक अनुसन्धान ने मेन्रेय या मेनत्रेयनाथ को 
बा एक ऐतिदासिक व्यक्ति तथा विज्ञानवाद का प्रवेवक होना 
बलवत्तर प्रमाणों से सिद्ध किया है। हनके सुप्रसिद्ध ग्रन्थ 
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हैं" ( १) मध्यान्त विभाग या मध्यान्तविभड्ढ सूत्र जिसमें कारिका भाग 
मेत्रेय का तथा गद्यांश असंग का है। इसके ऊपर वसुबन्धु ने भाष्य 
तथा स्थिरमति ने भाष्य पर टोका लिखी है। इस ग्रन्थ में ५ प्रकरण थे । 
तिब्बती अनुवाद पूरे ग्रन्थ का है, मूल संस्कृत प्रथम प्रकरण का ही 
अधूरा उपलब्ध हुआ है। पं० विधुशेखर शाखत्रो और डा० तुशो के 
सम्पादकत्व में प्रथम परिच्छेद ही कलकत्ता ओरियन्टल सीरीज़ ( नं० २४ ) 
में प्रकाशित हुआ दे। (२) अभिप्तमयालझ्डार ( भ्रज्ञापारमिता के विषय 
में अद्वितीय ग्रन्थ ) इसका पूरा नाम “अभिसमयालड्डार-प्रज्ञापारमितोपदेश 
शास्त्र” ) है जिसमें जाठ अधिकार है। आय विमुक्तिसेन, भदन्त विमनुक्तिसेन 
( दोनों षष्ठ शतक ) तथा हरिभद्र ( नवम शतक ) ने टोकायें लिखी हैं। 
तिब्बतो अनुवाद के साथ मूल ग्रन्थ डा० चेरबाटस्करी के सम्पादकत्व में 
विब्छो ओथिका बुद्धिका सीरीज़ ( नं० २३ ) में अकाशित हुआ है। (३) 
सूत्रालक्कार, (७) मद्दायानउत्तरतन्त्र, ( ५) धर्मंघमंताविभंग | भोट देशीय 
इतिहास लेखक 'बुस्तोन? के अनुसार मेत्रेय की ये ही पाँच कृतियाँ हैं। 
असड्भर (चतुर्थ शतक ) पुरुषपुर (पेशावर ) के कोशिक-गोन्नीय 
ब्राह्मण के जेष्ट पुत्र असंग का नाम गुरु (मेन्रेय) से भी बढ़ कर है। समुद- 
गुप्त के समय में अयोध्या में आकर रहते थे। गअन्थ निर्माण के अतिरिक्त 
इन्होंने अपने अनुज वसुबन्धु को योगाचार मत में दोक्षित किया तथा 
विज्ञानवाद के प्रचरार्थ ग्रन्थ लिखवाया। इनके महत्त्वपूर्ण ग्रन्थ हैं-- 
“महायान-संपरिग्रह! ( टीका वसुबन्धु की ), 'महायानभिधमंसंगोति शाख', 
थोगाचारभूमि शास्त्र! ( या सप्तदश भुमि शाख ), 'अभिसमयालझ्भार टीका? । 
इनके सर्वेश्रेष्ठ ग्रन्थ 'मद्दायान सून्नालंकार” को डा० लेवी ने फ्रेन्च अनुवाद 
के साथ प्रकाशित किया है। वसुबन्धु ने योगाचार मत में दाक्षित 
होने पर बीस ओर तीस कारिकाओं में 'विज्ञप्तिमाश्नतासिद्धि! लिखी जिनके 
संस्कृत मु को 'विशंतिका? तथा 'त्रिशिका' नाम से डा० लेवी ने पेरिस 
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से प्रकाशित किया है। “विज्ञप्तिमात्रतापिद्धि! विज्ञानवाद्‌ का सर्वमान्य, 
नितान्त प्रामाणिक अन्थ है । 

स्थिरसति---वसुबन्धु के साक्षात्‌ शिष्य थे। वसुबन्धु के कृत्तिकार- 
रूप से इनकी विपुल ख्याति है। समय चतुरथं शतक का अन्तिम भाग 
मानना चहिएु। असिद्ध अन्थ--( १) त्रिशिका भाष्य ( मूलसंस्कृत 
प्रकाशित है), (२) माध्यान्तविभंग सूत्रभाष्य टीका, (३) अभिधम- 
कोश आभाधष्यवृत्ति, (४) सूत्रालड्ार-बृत्तिमभाष्य, (५) मूलमराध्यमक 
कारिका-वृत्ति । 

दिडनाग--बौछ न्याय के प्रसिद्ध आचाय दिडनाग अपनो प्रगढस 
वावदूकता तथा शाखाथ-पटुता के कारण “वादिवृषभ”ः की डपाधथि से 
सम्मानित किये गये हैं। काब्लो के पास 'सिंहवक्र' में ब्राह्मणकुछोदभूत 
दिकनाग वसुबन्धु के शिष्य थे। अत: इनका समय ३४५-४२५ के आस- 
पास है। प्रसिद्ध अन्थ--( $ ) प्रमाणसमुच्चय, (२) प्रमाणसमुच्चय 
यृत्ति, (३ ) न्यायप्रवेश ( मूलसंस्कृत प्रिन्पिपछ ध्रुव के सम्पादकत्व में 
बढ़ोदा से प्रकाशित हुआ हे हेतुवक्रमरु,. (५ ) प्रमाणशास्त्र 
न्यायद्वार या न्यायमुख, ( ६ ) आलम्बनपरीक्षा तथा बृत्ति । 

घमकीर्ति--( पष्टशतक ) दिकनाग के भाष्यकाररूप से ब्राह्मण न्याय 
ग्रन्थों में भी ये उल्लिखित हैं। इनका सुप्रप्तिद्ध ग्रन्थ 'प्रमाणवारतिक? ( बिद्दार 
उड़ीसा सोसाइटी को पत्रिका में प्रकाशित ) तथा 'न्यायबिन्दुः है जिनमें 
बोछू न्याय के ऊपर ब्राह्मण नेयायिक्रों के आक्षेपों का उत्तर देकर स्वसिद्धान्त 
का मण्डन है। टोका-सम्पत्ति की दृष्टि से भो यह भादरणीय है । 

घमंपाल--( षष्ट शतक का मध्यभाग ) नाहन्दा बोंद्ध बिह्वार के 
अध्यक्ष थे। योगाचार तथा शून्यवाद दोनों मतों के अन्थों पर टोकायें 
लिखीं। “विज्ञप्तिमान्रतासिद्धि व्याख्य” चसुबन्धु के प्रसिद्ध ग्रन्थ की तथा 
“शतशाख्र वैपुल्यभाष्य” आर्यदेव के विख्यात ग्रन्थ की टोका है । 
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विज्ञानवाद क्‍ 
विज्ञानवादी योगी के अनुसार दो आवरणों की निवरत्ति से मोक्षछाम 
कर सकता हे--क्लशावरण तथा ज्लेयावरण । इन आवरणों की सत्ता रहने पर . 
मुक्ति तथा सर्वेज्षता को उपछब्धि कभो भी नहीं हो सकती। मुक्ति का: 
बाधक क्लेश हे। भ्रतः क्शावरण की निवृत्ति द्वो जाने पर मोक्षराभ दो 
जाता है; पर सर्वज्ञता को प्राप्ति नहीं होतो । इसको प्राप्ति झ्षेयावरण को 
निवृत्ति होने पर ही हो सकती दे। आत्मदृष्टि से रागद्वेषादि क्लेशों की 
उत्पत्ति होतो है; जब साधक को पुद्गल-नेरात्म्य में प्रतिष्ठा हो जाती हे तब 
क्ल्लेशों के नाश होने से मुक्तावस्था प्राप्त हो जातो दे । पर जब धर्म नेराल्य- 
ज्ञान में साधक प्रतिष्ठित द्वो जाता है, तो किश्वित्‌ ज्ञेय के अभाव में चित्त 
सवज्ञतावस्था को प्राप्त कर लेता हैं। यही विज्ञानवादी दाशनिकों के मत से 
प्रमपद की प्राप्ति हे । 
विज्ञान या चित्त हो एकमात्र सत्य पदार्थ है। यह नाना उपचार- 
समन्वित संसार मनोविज्ञुस्भणमात्र दे । उपचार दो प्रकार के अनुभव में 
भाते हैं--आत्मोपचार तथा धर्मोप्चार। जोव, जन्तु, आत्मा, मनुष्य--ये 
आस्मोपचार हैं। स्कन्घ, धातु, भायतन, रूप, वेदना, संज्ञा, संस्कार, विज्ञान- 
धर्मोपचार हैं । विज्ञान के बाहर इनकी सत्ता नहीं है अर्थात्‌ आत्मा तथा 
धर्म विज्ञान के हो विभिन्न परिणामरूप हैं। विज्ञानवादी चित्त को आड 
अकार का बतलाते हैं; चक्षुविज्ञान आदि पडभेद वेभाषिकों को भी सम्मत हैं, 
पर योगाचार के मत से मनोविज्ञान तथा आलयविज्ञान दो विज्ञान के भेद 
अधिक माने जाते हैं । इस विभाग-पदधति में आलयविज्ञान की कल्पना 
विज्ञानवादियों के सूक्ष्म मानसतत्त्व-विवेचन को सूचना देतो है । चह्षुर्विज्ञान 
आदि पढ़विज्ञान जो बाह्यवस्तु तथा इन्द्रिय के संस्पश से उत्पन्न द्वोते हें, 
विषयज्ञान के लिए द्वारमातन्र हैं। ये स्वोपछब्ध ज्ञान को मनोविज्ञान के पास 
वे जाते हैं जो स्वयं भारयविज्ञान के पास उन्हें उपनीत करता है। तभी 


जमानत 


हक 
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विषय के यथाथ ज्ञान की प्राप्ति होती है। समस्त जगत चित्त का परिणाम- 
मात्र होने से इन्हीं अष्टभेदों के अन्तमंत बतलाया जा सकता है। 

योगाचार के मत्त से विज्ञान तथा विज्ञेय का अन्तर स्पष्ट है। विशेय 
परिकल्पितस्वभाव होने से वस्तुतः नहीं है, पर विज्ञान प्रतीत्यसमुत्पक्ष होने 
से नितानत सत्य है। ऊपर आत्मोपचार तथा धर्मोपचार का नामोच्चेख 
किया गया है। जहाँ जो वस्तु नहीं रहती है, वहाँ उसका उपचार होता है। 
इस जगत्‌ में न भात्मा है न धर्म, परन्तु इनके उपचार अनादिकाल से 
वतमान हैं। उपचार होने से ये परिकल्पित मात्र है, पारमार्थिक या सत्य 
स्वरूप नहीं है। त्रिंशिका (का० १-२ ) के अनुसार विज्ञान के परिणाम 
तीन प्रकार से होते हें--(१) विपाक, (२) मनन, तथा (३) विषयविज्ञप्ति । 
कुशल तथा अकुशल कमंवासना के परिपाक से आश्षेपानुसार फल को 
अभिनिवृत्ति का नाम विपाक परिणाम है। इसका दूसरा नाम 'आलय 
विज्ञान! है। सब सांकलेशिक धर्म-बीजों के आलय-स्थान होने से इसकी 
'आलय विज्ञान संज्ञा है। यह भालयविज्ञान सदा स्पश, मनस्कार, वित्‌ , 
संज्ञा तथा चेतना नामक पाँच सर्वनत्रग धर्मों से अन्वित रहता है । “विज्ञान 
परिणाम का द्वितीय प्रकार 'मनन” या छ्लिष्ट मन कहलाता है। सर्वेदा मनन 
करना ही छ्िष्ट मन का स्वभाव है अतः डसे मनन कहते हैं। छ्लिष्ट मन 
आलयविज्ञान के आश्रय को लेकर प्रवृत्त द्ोता है या स्व मननाख्य काय में 
लगता है ।४ विज्ञान परिणाम का ततोय भेद “विषय-विज्ञप्ति! है । चक्नुर्विज्ञान 
से लेकर मनोविज्ञान तक के छ प्रकार के विज्ञानों के षडविध विषय--रूप, 
शब्द, गन्ध, रस, स्प्रष्टटय, तथा धर्म--की उपलब्धि ही विषयविज्ञप्ति हे । 
यह उपलब्धि तीन प्रकार की हो सकती हे--कुशछ, अकुशछ तथा 
तदुभयभिन्न । अकोम, भद्वेष तथा भमोह से युक्त विषयोपलब्धि कुशल है; 
लोभ, ट्वेष तथा मोह से समन्वित होने पर अकुशल है। 

यह श्रिविध विज्ञान-परिणाम योगाचार के मत से विकल्पमात्र है। यह 
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जगत विज्ञान के विविध परिणामों का रूप धारण करनेवाला विकरुपरूप है ।- 
विकल्प तीन प्रकार के हैं--आलय-विज्ञान का, क्लिष्टमन का तथा प्रवृत्ति- 
विज्ञान का। आलयविज्ञान में समस्त घर्मों की उत्पादनशक्ति भनन्‍्तनिहित 
है, क्‍योंकि वह 'सबीज” कहा गया है। इस आलयविज्ञान से ही समस्त 
पदार्थों की उत्पत्ति होती रहती है। अतः इस जगत में विज्ञप्तिमात्रता को 
सिद्धि होती है ( ब्रिशिका का० ९८ ) | 

आलयविज्ञान का सिद्धान्त योगाचार के आादि आचाये असंग तथा 
वसुबन्धु के द्वारा उद्धावित किया गया है, पर दिडनाग इसे आत्मा का ही 
निगृढ़ रूप बतलाकर इसे स्वीकृत नहीं करते । अपने मत की पुष्टि में उन्होंने 
प्रबल युक्तियों का प्रदर्शन किया है। इस कारण आगमालुसारी तथा न्याय- 
वादी दो मर्तों की स्थिति मानी जाती है । शद्वय-वज्र ने अपने 'तत््वततलावलो” 
में योगाचार के साकार ज्ञानवादी तथा निराकार ज्ञानवादी दो मतभेदों का 
वर्णन किया है। साकार ज्ञानवादियों के मत से ज्ञान बाह्यपदार्थों के स्वरूप 
को ग्रहण करता है, पर निराकार ज्ञानवादियों के मत से ज्ञान आकारहीन 
होता है, उसका सत्यस्वरूप स्वसंवेदनरूप होता है। बाह्याथों की सत्ता 
मानना मूर्खता-विजस्मित है। बाह्यार्थ मायिक होने से स्वसंवेदनरूप ज्ञान 
ही एकमात्र सत्ता है। कहना न होगा कि इस ज्ञान के स्वरूप का अनभव 
सिद्ध योगियों को हो होता है। अत: सिद्धान्ततः विज्ञानवादी होने पर 
योग तथा आचार को अत्यधिक महस्व देने के कारण ये योगाचार के 
नाम से अभिद्दित किये जाते हैं । 

(घ ) साध्यमिकमत 

नागाजुन---श्ल्यवाद या माध्यमिक सिद्धान्त के प्रचारक थे ! 
इनके जीवन चरित के विषय में बड़ो-बड़ी कहानियाँ प्रसिद्ध हैं। ये दक्षिण 
भारत के निवासी ब्राह्मण थे । अनन्तर बोद्धधम में दोक्षा लेकर 


आचाये 
श्रीपवंत पर रहते थे। अलोकिक कल्पना, अगाध दिद्वत्ता,. 
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प्रगाढ़ तान्त्रिकता के कारण इनकी विपुल कीति भारतदाशनिक जगत्‌ में 
'सदेव भ्षक्षुण्णा रहेगो। प्रधान रचना “माध्यमिक शास्त्र” या माध्यमिक 
कारिक है जो २७ प्रकरणों में विभक्त है। झून्यवाद की प्रतिष्ठा इसी ग्रन्थ 
पर है। इसकी मद््वशाली वृत्तियों में भव्य करत 'प्रज्ञा प्रदीप” तथा चन्द्रकीर्ति 
विरचित “प्रसन्नपदा” मुख्य हैं। 'प्रज्ञा पारमिता शास्त्र! (पञ्चमविंशति साहसिका 
प्रज्ञापारमिता की टीका जो कुमारजीव के द्वारा ४०२-४०५ में अनूदित हुई 
थी ) तथा 'दुशभूमिविभाषा शास्त्र! (द्शभूमिसूत्र की वृत्ति) विषयपर्याछ्ोचन 
के महत्त्व से महायान के विश्वकोष कह्टे जा सकते हैं । | 

आयदेव---( २००-२२४ ई० ) चन्द्र॒कोर्ति के वर्णनानुसार ये सिंघल- 
द्वीप में उत्पन्न हुए थे भोर डस देश के राजा के पुत्र थे। भत्तुरू सम्पत्ति को 
छात मार कर ये दक्षिण में आये ओर नागाजन के शिष्य बन गये । ये शूल्य- 
वाद के प्रकाण्ड आचाय थे । इनको अनुपम दाशनिक कृति “चतुःशतक? हे 
- जिनमें नामानुसार चार सो कारिकायें हैं, १६ अध्याय हैं और प्रत्येक अध्याय 
में २० कारिकायें हैं। धर्मपाल तथा चन्द्रकीतिं ने टीकायं लिखी थीं जिनमें 
धमंपाल वृत्ति के साथ इस ग्रन्थ के उत्तराध को हुएनच्वांग ( ६५० ई० ) ने 
चीन भाषा में अनुवादित किया था। चोनी में इसका अभिधान “शतशास्त्र 
चैपुल्य” है। चन्द्रकीति वृत्ति के साथ समग्र ग्रन्थ का अनुवाद तिब्बती भाषा 
में तथा बृत्ति का कतिपय अंश मूल संस्कृत में उपलब्ध होता है। शून्यवाद के 
रहस्योद्धाटन के लिए यद्द नितान्त प्रामाणिक, प्रमेयबहुल अन्थ है । प्रथम 
दइतकद्वथ को धर्मशासन शतक ( बौद्धधम का शास्त्रीय प्रतिपादन ) तथा 
अन्तिम शतकद्दय को विग्रद्द शतक ( परमतखण्डन ) कद्दते हैं। ग्रन्थ के 
उत्तरार्ध को अंग्रेजी अनुवाद तथा टिप्पणी के साथ पण्डित विधुशेखरशाख्त्री ने 
विश्वभारती सीरीज ( नं० २) में प्रकाशित किया डे | 

स्थविर बुद्धपालित ( पद्चम शतक )--माध्यमिक सम्प्रदाय के प्रमाण 


भूत आचायों में से अन्यतम हैं। इन्होंने नागाजन के “माध्यमिक करिका! 
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के ऊपर एक वृत्ति लिखी हे जिसका अभी तक केवरऊ तिड्बतो अनवाद ही. 
उपलब्ध हुआ है। ये प्रासद्षिक मत के उद्धावक माने जाते हैं । 

भावविवेक (भव्य या चीनी ग्रन्थों के अनुसार 'भाविवेक') बौरू न्याय 
के 'स्वातन्त्र मत? के उद्धावक थे। नवीन मत के प्रवत्तक होने से अवान्तर 
शतादिदयों में इनकी विशेष ख्याति थी। इनके प्रधान ग्रन्थ--( १ ) प्रज्ञा 
प्रदीप ( माध्यमिक कारिका को वृत्ति जिसका तिब्बती अनुवाद ही प्राप्य 
हर ) (२ ) मध्यम-हृदय-कारिका, (३) मध्यमार्थ-संग्रह, (४) इस्त- 
रल्--हैं । 

चन्द्रकीर्ति--( ६००-६७० ई० ) दक्षिण भारत के निवासी थे। बुद्ध- 
पालित तथा मब्ब के प्रसिद्ध शिष्य कमलबुद्धि से इन्होंने शझन्‍यवाद के ग्रन्थों 
को पढ़ा। इस प्रकार ये पूर्वोक्त दोनों आचारयों के प्रशिष्य थे। नालन्दा में 
अध्यापक थे । इनके विख्यात ग्रन्थ हैं--( १ ) माध्यमिकावतार, (२ ) प्रसन्न- 
पदा--माध्यमिक कारिकाओं को सर्वश्रेष्ठ सुबोध प्रामाणिक टीका। इसे 
डाक्टर पुस ने बिल्वोओथिका बुद्धिका सीरीज (नं० ४) में मूल संस्कृत में 
सम्पादित किया हैे। (३) चतुशशतक चृत्ति--आयंदेव के ग्रन्थ पर टीका । 
तिब्बती अनुवाद में पूरी तथा मूल संस्कृत में अधूरी ही मिलती है। प्रास- 
ड्िक मत के आचायं चन्द्रकीति अपने समय के सब से श्रेष्ठ माध्यमिक 
आचाय थे । 

शान्तरक्षित («८ म शतक) स्वतन्त्र माध्यमिक सम्प्रदाय के भाचाय 
थे तथा नालन्दा विहार में अध्यापक थे। तिब्बत के तत्कालीन राजा के 
निमन्त्रण पर तिब्बत गये, एक बड़े विद्दार की स्थापना की तथा डसके 
भ्रध्यक्ष बने । इन्होंने धर्मकोतिं के बाद न्याय पर विस्तृत टीका छिखी है, 
परन्तु इनका मौलिक विपुलकाय अन्थ “तत्त्वसंग्रह' है । इस ग्रन्ध में. ब्राह्मण 
दाशंनिकों के मतों की विस्तृत समीक्षा कर बोद्ध सिद्धान्तों की पुष्टि को गई 
है। यह वास्तव में नितान्त प्रोढ़ तथा प्रमेयबहुल ग्रन्थ है। इसकी टीका 


२२२ भारतीय दशन 


कमलशोल ने 'तरवसंग्रह पश्िका? नाम से लिखों है । कमछशील स्वयं 
नालन्दा में तन्‍त्रों के अध्यापक थे तथा गुरु के साथ तिब्बत गये थे। यह्ष 
अंथ गायकवाड़ ओरियन्टऊ सीरीज ( नं० ३०, ३१) में हाल में प्रकाशित 
-हुभा है। 
शून्यवाद 

माध्यमिक मत के भाचायों ने अपने मतवाद को संज्ञा शन्यवाद दी 
'है। बौद्धों के चारों दर्शनों में सब से अधिक वेमत्य इस झन्यवाद के 
 तात्तविक स्वरूप के निरूपण करने में उपलब्ध होता है। ब्राह्मण दर्शनों ने 
 झून्‍्य! शब्द का अर्थ सर्वत्र सकल सत्ता का निषेध ही किया है। 

इस कल्पना का मूलाधार “शून्य” शब्दु का लोक व्यवहार में 
प्रयुक्त अथं है। परन्तु क्‍या माध्यमिक आचार्यों को दाशंनिक 
कृतियों में इस शब्द का यही अथ है? आधुनिक 
परिशीलन ने इस शब्द का एक विलक्षण पारिसाषिक 
-अथ खोज निकाला है। किसी भो पदाथ के स्वरूप निर्णय करने में चार दो 
कोटियों का अ्रयोग किया जा सकता हे--अस्ति, नास्ति, तदुभयं ( अस्ति 
ओर नास्ति ) तथा नोभयं (न अस्ति न च नास्ति )। पर परमतत्त्व का 
'निणय इन कोटियों की सहायता से नहीं किया जा सकता । वह मनोवाणी 
: से अगोचर होने से नितरां अनिवंचनीय है। इसी कारण उस परमतत्त्व को 
: अनिरवेचनीयता को सूचना देने के लिए 'शून्य! शब्द का प्रयोग किया है। 
| बोद्धदेशन में अनिवेचनीय शब्द का प्रयोग चतुष्कोटि-विमुक्त तत्व के लिए 
' है, परन्तु वेदान्त में इसका प्रयोग सदसदू-विलक्षण के लिए ही किया 


जज बल लजन- । “ततजिनस+त>->+ 


शून्य का अर्थ 








,िनन++० ५० कक-+--%०-+ननन-न+>+न न 


१ न सन्‌ नासन्‌ न सदस्नज्न चाप्यनुभयात्मकम्‌ । 
चतुष्कोटि-विनिमुक्त. तत्त्व॑ माध्यमिका विदुः ॥ 
“>माध्यमिककारिका १|७। 
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जाता है। “शून्य” का प्रयोग एक विशेष सिद्धान्त का सूचक है। होनयान 
के आचारविषयक मध्यम ग्रतिपद्‌ के अनुरूप ही माध्यमिक छोग तरव- 
मोर्मांघा के विषय में मध्यमप्रतिपदा के घसिद्धान्त के पोषक हैं। इनके 
अनुसार वस्तु न तो ऐकान्तिक सत्‌ है और न ऐकान्तिक असत्‌, श्रत्युत 
उसका स्वरूप इन दोनों सत्‌ तथा असत्‌ के मध्यबिन्दु पर ही निर्णीत हो 
सकता है जो स्वयं झ्ून्य रूप ही होगा १। यह झून्‍्य अभाव से एकदम 
भिन्न है, क्योंकि अभाव की कल्पना सापेक्ष कल्पना है, परन्तु यह झूल्य 
निरपेक्ष परमतत्व का सूचक है। इस आध्यात्मिक मध्यममाग के उद्धाव 
होने के कारण ही इस दर्शन का नाम 'माध्यमिक! दिया गया है। रु 

यह शून्य ही सर्वश्रेष्ठ एक अपरोक्ष तत्व है। इस प्रकार माध्यमिक 
आचाये शन्यताहत के समर्थक हैं। यह समस्त नानात्मक प्रपञश्च इसो 
शून्य का ही विवत माना जाता है। परमतर्तत को ही सत्यता सर्वतोभावेन 
माननीय है, परन्तु उसका स्वरूप इतना अकथनीय, भज्ञेय हैं कि हम 
न तो यहो कट्ट सकते हैं क्रि वह सत्‌ है, या असत्‌ है, या इन दोनों 
को संचवलित करनेवाला सत्‌ असत दोनों हैं या इन दोनों में से कोई 
भो नहीं हे। इसीकी सूचना देने के लिए 'शून्य” का व्यवहार इस दशन 
में किया गया है । 
साध्यमिक जाचाय॑ नागाजन ने दो प्रकार को सत्यता मानी हे 


१ अस्तीति नास्तीति उमभेषपि अन्ता 
शुद्धी अशुद्धीति इमेषपपि अन्ता। 
तस्मादुमे अन्त विवजयित्वा 


मध्ये हि स्थान प्रकरोति पण्डितः॥ -समाधिराजसूत्र | 
२ अतो भावाभावान्तद्वयरद्दितत्वात्‌ सर्वस्वभावानुत्पत्तिलक्षणा शुन्यता 
मध्यमा प्रतिपद्‌ मध्यमों मांगे इत्युव्यते । चन्द्रकीति--प्रसन्नपदा । 
३ द्वे सत्ये समुपाभ्रित्य बुद्धानां धमंदेशना। 


लोकसंबतिसत्य च सत्य च परमाथेतः ॥--माध्यमिककारिका २४ । ८। 
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(१) पारमार्थिक तथा (२) सांबृत्तिक। अनप्पन्न, अनिरुद्ध, अनच्छेद, 
अशाश्वत आदि विशेषणों कै द्वारा वर्णित झूनन्‍्यपद वाच्य तरव 
पारमार्थिक सत्य है तथा बुद्धि के अगोचर है। बुद्धिमात्र 
विकल्पात्मक है और विकल्प अवस्तग्राही होने से अविद्यात्मक हैे। अतः 
बुद्धि में इतनी योग्यता नहीं है वह परमसस्य का यथार्थ ग्रहण कर सके।' 
संबृति) ( माया या अविद्या) के काययभूत होने से समस्त जगत्‌ की सत्ता 
सांवृतिक या व्यावहारिक है। माध्यमिक लोग अविद्या के दो कार्य मानते 
हें-_स्वभाव दर्शन का आवरण तथा असत्‌ पदाथ स्वरूप का आरोपण॥ 
संवति दो प्रकार की द्ोती--तथ्यसंब्रति, जब इ्वम प्रत्यक्ष दृश्य घट पदादि 
विषयों का भदुष्ट इन्दियों के ह्वारा अहण करते हैं, तब उसे तथ्यसंबृति 
कहते हैं जो लोकिक दृष्व्या सत्य माना जाता है। मिध्यासंत्रति जब 
मरीचिकादि दुष्ट इन्द्रियों से ग्रहण किये जाते हैं तब इन्हें व्यावहारिक दृष्टि से 
मिथ्या कहते हैं। यही है मिथ्या-संबृति। अतः सांचृतिक सत्य का अथ होता 
डै व्यायद्ारिक सत्यता । 


परमार्थ इससे विलक्षण होता ह। त्रिकाल में अबाधित होने से शून्य 
तथा निर्वाण तत्तत परमार्थरूप माना जाता हैे। इस तत्त्व का प्रव्यक्षीकरण 
योगिजनों के द्वारा ही किया जा सकता है। आये सत्य-चतुष्टय के तीन सत्य 
दुःख, समुदय तथा मार्ग संवृति-स्वभाव होने से (सांवृतिक सत्य के अन्तभंत 
है। केवल निरोध परमाथ सत्य है। इन्हीं दोनों सत्यों के आधार पर बुद्ध 
लोग ज्ञीवों को धर्मोपदेश किया करते थे । 


सिद्धान्त 


-०० जब. +4 अजित बला अबिलनन “ अनजम नकल > «जनक मनभ-कमनथञभ- ०3५. «५» ०»--+७०-+०-वबक मन. ० 3 ०५९०-नकेनम>नकननीन-+-3>+. “कक “2०१०3. 33 “वह नन+) ५. मनी “+-+क-नम- 3००० ९०0०३-७ #व्ा-»०+बब्यक, 





१ संबृति की व्युत्त्ति चन्द्रकीर्ति ने इस प्रकार की है--समन्तादू वरणं 
संबृति: । अज्ञानं द्वि समन्तात्‌ सवेपदार्थतत्त्वावच्छादनात्‌ संबृतिरित्युच्यते ।. 
- माध्यमिककारिकाइत्ति ० ४९२ । 
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यह अद्विंत परमार्थ तत्त्व शून्‍्यवादियों के धार्मिक साहित्य में 'वथागत' 
नाम से सुप्रसिद्ध है। इसके आरूम्बन बिना न तो आात्मकल्याण सम्पत्त 
हो सकता है और न परकल्याण । अविया के द्वारा अस्पृष्ट होने से इसमें 
समस्त मर्छों का अभाव रहता है। उभयविध क्लशावरण तथा ज्ञेयावरण से 
यह उन्मुक्त रहता है। सम्यक्‌ संबोधि के सिवा इस अद्वेत-तत्व की उप- 
लब्धि नहीं हो सकती । सम्यक संबोधि की प्राप्ति के छिए घट पारमिताओं--- 
लान, शील, क्षान्ति, वीये, समाधि तथा प्रज्ञा--की श्पलछब्धि नितान्त 
आवश्यक है। ज्ञान, शील तथा क्षान्ति के दीघंकाल तक अभ्यास करने से 
पुण्यसंभार की प्राप्ति होती है तथा वीये जोर समाधि के सतत अभ्यास से 
ज्ञानसंभार का उदय होता है। पृण्यसंभार तथा ज्ञानसंभार के उदय से 
प्रज्ञा का उन्‍्मेष होता है। प्रज्ञा की निमंछता का सम्पादन धोरे-धीरे किया 
जाता है। साधन तथा फलरूपा होने से इसके द्विविध भेद माने जाते हैं । 
साधन प्रज्ञा के भ्राप्त होने पर साधक “अधिमुक्त चरित” कहलाता है, 
पर अपरोक्ष ज्ञान के आाविर्भाव होने पर फलरूपा प्रज्ञा का उदय होता है 
जिसमें बोधिसत्व भुमिभों की प्रतिष्ठा होती है | बुदूत्व द्वी प्रज्ञा का अन्तिम 
उत्कर्ष है। उस समय द्वेत ज्ञान का सर्वथा लोप होता है। योगी छोग 
इस प्रज्ञा को निर्विकल्पष तथा सबंधमे-शून्यताधिगमरूप बतलाते हैं। इस 
दशा में स्वदुःख और पर दुःख सदा के लिए निवृत्त हो जाते हैं । समस्तघम 
स्वभावहीन हैं, इसी का नाम 'झून्यता' हे । 
नागाजन की तकंपद्धति नितान्त सूक्ष्म, परन्तु अभावात्मक है। 
उस शैली से परीक्षा करने पर जगत्‌ के समस्त पदार्थ तथा बोद्धिक धारणायें 
निःस्वभाव प्रतीत होती हैं । नागाजन 'साध्यमिककारिका! में गति, इन्द्िय, 
स्कन्ध, धातु, हुःख, संसर्ग, स्वभाव, कम, बन्धमोक्ष, कार, आत्मा-- 
आदि समग्र व्यावहारिक घारणाशओं को पाण्डित्यपूर्ण परीक्षा कर इसी 


सिद्धान्त पर पहुँचते हैं कि ये सब एकदम असत्य हैं। “शून्यता! हो एक 
4५ 
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सत्य परमार्थ पदार्थ है। झून्यवाद्ियों के आध्य।व्मिक सिद्धान्तों का निष्कष 
नागाजन ने है" “कर में दे दिया है-- 
का स्वतो नापि परतो न द्वाभ्यां नाप्यहेतुतः । 
डत्पन्ना जातु विद्यन्ते भावा: क्चन केचन ॥ 

भाव न तो स्वत: उत्पन्न होते हैं, न परतः ( दूसरे कारण से ), न दोनों 
से, न अहेतु से। इस कारिका की व्याख्या में आचाय बुद्धपालित ने भावो- 
त्पक्ति के अभाव की यथाथंता का विवेचन बड़ी सुन्दर युक्तियों से दिख- 
छाया है। यदि पदार्थ स्वतः उत्पन्न होते हैं, तो ऐसी दशा में उत्पत्ति 
व्यथ हो जायगी | जो पदार्थ विद्यमान हैं, उनकी उत्पत्ति का प्रयोजन 
क्या होगा ? अपने से भिन्न वस्तुर्ओों से भी पदा्थ उत्पन्न नहीं होते, क्योंकि 
तब किसो पदार्थ से कोई पदार्थ उत्पन्न होने छगेगा। दोनों पक्षों में दोष 
होने से, इनका समुचय ठीक नहीं। बिना द्वेतु के हो कार्य उत्पन्न होते 
हैं, यह भो कथन ठोक नहों, क्योंकि कार्य-कारण का सिद्धान्त माननीय 
है और ऐ ॥ दशा में सब पदार्थ सब पदार्थों से उत्पन्न होने छगेंगे। अतः 
त्रेधातुक ( कामधातु, रूपधातु तथा अरूपधातुमय ) जगत्‌ के भावों की 
उत्पत्ति नहीं होतो। पाठकों को झून्यवादियों की तकग्रणाली के रूप 
दिखलाने के लिए यह ए#% हो नमूना काफ़ी होगा । 

घुद्धपालित तथा उनके अनुयायियों ने निर्वाण तथा झून्‍्यता को 
स्वरूपोपलडिध में तक का सवंतोमावेन तिरस्कार किया है; अतः उन्हें 
माध्यमिक प्रासद्ञिक' का संज्ञा प्राप्त है; पर भव्य (या भाव-विवेक ) ने 
माध्यमिक सिद्धान्तों को पुष्टि के लिए न्यायानुमोदित स्वतन्त्र तकों की 
कक्पना को दे जिससे उन्हें 'माध्यमिक स्वातन्त्रिक! की संज्ञा प्र।प्त है । भव्य 
अपने कुशाप्र तक के लिए मद्दामान्य दाशनिकों में नितान्त विख्यात हैं, पर 
सप्तम शतक में आचाय चन्द्रकीति ने भपने ग्रन्थों में बुद्धपाकित की शेली 
का अनुसरण कर आचाय॑ भव्य को पद्धति को गहरा धक्का पहुँचाया। चन्द्र 
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कीर्ति की व्याख्या परम्परागत सिद्धान्तों के लिए चीन, तिब्बत, मंगोलिया 
आदि देशों में भी प्रमाणभूत थी। अद्वयवज् ने तत््वरलावछो (प्रू० १४ ) 
में माध्यमिकों के दो मतभेद का उल्लेख किया हे--( १) मायोपमाद्दयवाद 
तथा (२) सर्वाधर्माप्रतिष्ठानवाद । पहला मत अ्रद्ययवाद्‌ को माया के 
समान मानता है तथा दूसरा मत सब धर्मों के भप्नतिष्ठान में हो परमार्थ 
सत्य के स्वरूप को देखता है। महायान के 'अधिमात्र” अनुयायी झून्यवाद 
के माननेवाले दाशनिक थे । 
समीक्षा 
बुद्ध दर्शन की मूलभित्ति उपनिषद्‌ ही है। कमकाण्ड को अकिश्धित्करता, 
भवप्रपञ्न के मूल में अविद्या का कारण होना, तृष्णा के उच्छेद से रागड्षषादि 
बन्धनों से मुक्त होना, कर्म सिद्धान्त की व्यापकता--आदि सामान्य सिद्धान्त 
दोनों में उपलब्ध होते हैं। “असत्‌” से 'सत्‌' की उत्पत्ति का तत्त्व 
छान्दोग्य में उल्लिखित है ( छा० उप० ६॥२॥१) | अन्य कतिपय सिद्धान्तों में 
समानता भले हो, परन्तु क्षणिकवाद, अनात्मता, विज्ञान तथा शून्य को 
वास्तविकता के सिद्धान्त इतने घोर विद्रोद्दात्मक थे कि ब्राह्मण तथा जैन 
दाशनिकों ने इनका खण्डन नितान्‍्त प्रौढ़ युक्तियों के सहारे किया है । 
जगत्‌ के समस्त पदार्थों को क्षणिक मानने से व्यवहार तथा परमाथ की 
उपपत्ति कथमपि सिद्ध नहीं की जा सकती" । वस्तुओं के क्षणिक होने 
पर किसी क्षण की क्रिया स्वक्रीय फलोत्पादन किये 
क्षणभड्शनिरास बिना ह्वी अतीत के गर्भ में विछीन हो जाती है; 
इस दोष का नाम है ऊकृतप्रणाश । ओर छिसी 
भो क्रिया के बिना किए प्राणी को स्वयं अकृत कर्मो के फछ को भोगना 


न््डः क्न्जम 
कब मीन+ बनने *+न०> » ५ ड्ाताणाण 


१ दरष्टव्य कुमारिल - इलोकवार्तिक ( पृ० २१७-२२३ ), शंकराचाये 
२।२।१८ शांकरभाष्य ; जयन्तभट्ट--न्यायमंजरी भाम २ ( प्‌ृ० १६-३५ 2) 
मअलिषेण--स्याद्वादमझरी ए० १२९-१२६ । 
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पड़ता है ( भकृत कमंभोग )। भवभऊ़ का दोष उसी प्रह्कार जागरूक है । 
कमंफल के भोगने के लिए हो प्राणियों का जन्म होता है, परन्तु क्षणिक- 
वाद के मानने पर जब प्राणियों में उत्तरदायित्व का ही अभाव है, तब 
संसार की उत्पत्ति हो क्योंकर सिद्ध मानी जाय ? मोक्ष सिद्धान्त को भी 
हानि पहुँचेगो। बुद्धधम मोक्षप्राप्ति के छिए भ्रष्टांगिक मार्ग का विधान 
करता है, परन्तु कमंफल के क्षणिक होने पर मोक्ष की प्राप्ति भी सुतरां 
असम्भव है, तब निरोधगामिनी प्रतिपद्‌ की व्यवस्था का फल क्या होगा ? 
स्मृतिभंग भी क्षणिकवाद के निराकरण के लिए एक प्रबल व्यावहारिक प्रमाण 
है। स्मरणकर्ता तथा अनुभवकर्ता की एकता लोकव्यवह्ार अंगीकार करता 
है। पदार्थ का स्मरण वही कर सकता है जिसने उसका अनुभव किया द्वो, 
परन्तु क्षणिकवाद के भनुसार अनुभव का कर्ता पूवेदिन से कालिक सम्बन्ध 
रखनेवाला देवदत्त हे ओर स्मरण करता है अद्यवन-कालिक-प्तम्बद्ध देवदत्त 
व्यक्ति। स्मरण के समान प्रत्यभिज्ञा ( पहचान ) की व्यवस्था कथमपि सिद्ध 
नहीं हो सकती । अतः लोकिक तथा शास्त्रीय उभय दृश्यों से क्षणिकवाद 
विचार की कसोटो पर ठीक नहीं उतरता । इसीलिए इतने दोषों के सद्भाव 
रहने पर हेमचन्द्र ने क्षणिकवाद को माननेवाले बोछू को ठीक ही “महा- 
साहसिक? कहा है ( अ० यो० व्य० छोक १८ )-- 

कृतप्रणाशाकृतकमं भोग-भवप्रमोक्ष-स्मतिभड्गदोषान्‌ । 

उपेक्ष्य साक्षात्‌ क्षणभड़मिच्छन अहो महासाहस्लिकः परस्ते ॥ 

क्षणिकवाद के अंगीकार से विषम अनवस्था की झलक जयन्तभद्द ने 

न्‍्यायमज्लरी ( ए० ३९ ) में बड़े हो सुन्दर शब्दों में अभिव्यक्त किया है-- 

नास्व्यात्मा फलभोगमात्रमथ च स्वर्गांय चेत्याचेनं, 

संस्कारा: क्षणिका युगस्थितिभ्वतश्रेते विहाराः कृताः। 

सव झून्यमिद॑ वसूनि गुरवे देहोति चादिश्यते, 

बोद्धानां चरितं किमन्यदियती दृम्भस्य भूमि: परा॥ 
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आत्मा को पश्चस्कन्धास्मक मानने से निर्वाण को हानि पहुँचती है। 
जिस स्कनन्‍्ध-पतन्चकने पुण्यसंभार का अजन किया, वह तो अतीत की वस्तु 
बन गया है। ऐसी दशा में पूर्वप्रदर्शित दोषों का सदभाव तो बना ही 
रहेगा । इस वेषम्यकों दूर करने के छिए बौद्धों ने 'वासना? का अस्तित्व 
माना है । ब्रुटित मुक्तामाला के समान परस्पर विशकलित क्षणों के अन्यो- 
न्यानुस्यूत प्रत्यय उत्पन्न करने वाली एकसूत्रस्थानीया सनन्‍्तान-परम्परा 
का नाम वासना है। पू्वेज्ञान से उत्तर ज्ञान में जनित शक्ति की बौद्ध संज्ञा 
“वासना? है ( वासनेति पू्वेज्ञानजनितामुत्तर ज्ञाने शक्तिमाहु:--स्याद्वाद- 
मझ़री, श्लो० १९ )। प्रथमतः वासना का क्षणसन्तति के साथ ढठोक-ठीक 
सम्बन्ध नहीं उपपन्न होता । अन्यज्च वासना स्वयं निर्विषय ही ठद्दरतोी है। 
म्गमद की वासना के समान पूव क्षण से उत्तर क्षण का 'वासित? होना 
( बास्यता ) वाघना का स्वरूप है, परन्तु स्थायी आधार के अभाव में यह 
संक्रमणशीलता केसे सिद्ध मानी जाय ? स्थायी वस्त्र की सत्ता रहने पर ही 
म्गमद की वासना युक्तियुक्त है, परन्तु पद्नस्कन्धों के क्षणिक होने से 
वापघना का आधार हो कौन पदाथ होगा; ऐसी दशा में “वासना? की 
कल्पना अनात्मवाद को दाशनिक त्रुटि से बचा नहीं सकती । आचाय 
शझ्र का यह कथन (२॥२।३० शारीरिक भाष्य ) यथार्थ दै--भपि च 
वासना नाम संस्कारविशेषा:। संस्काराश्व नाश्रयमन्तरेणावक्पन्ते । पं 
छोके दृष्टव्वात्‌ ) । 

विज्ञानवाद का खण्डन आचार्य शह्कर ने बह्मसूत्र २२२८--३२ के 
भाष्य में बड़े विस्तार के साथ किया है। विज्ञानवादियों का बाह्याथ के 
अभाव का सिद्धान्त कथमपि माननीय नहीं है, क्योंकि बाह्यार्थ की उप- 
लब्घि का कथमपि अपलाप नहीं किया जा सकता । घटपटादि को अनुभूति 


किजननननसना ना. ल्‍जजजनअ--+७०००००-० «० ७०५५-०० ४७०-»---५००-०००-७०७--->-न.े>>++०+०५०५०-९००७-५००+०५-०--०००७)३००-०९०७७० ७७ -०००००००००००७७........ 


१ 'वासना के विस्तृत खण्डन के लिए द्रष्टव्य छोकगर्तिऋ ( पृ ० २२४- 
२६७ ) तथा स्थादूवादमज् री छोक १५। 
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स्ेजन-प्रसिद्ध है। बाह्य पदार्थ विज्ञानात्मक द्वोने पर भी बाह्य के भाँति 
( बहिवत्‌ ) प्रतीत होता है?! इस कथन से भी बाह्याथे की पृथक स्वतनत्र 
सत्ता सिद्ध होती है । सादश्य को प्रतीति उभय पदार्थों को स्वतन्त्र सत्ता- 
पर ही अवरूम्बित रहती है। 'देवदत्त वन्ध्यापुत्र के समान प्रकाशित द्वो 
रहा है?, इस वाक्य का प्रयोग भरा कोई कर सकता है, जब वन्ध्यापुत्न 
एक असत्य कल्पना है। जाग्रत जगत्‌ को भी स्वप्नवत्‌ मायिक बतलाना 
तथ्य से बहुत दूर है, क्‍योंकि स्वम्ानुभूत पदाथे का जागरण होनेपर बाघ 
हो जाता है, परन्तु जागरित दशा में उपलब्ध वस्तु का बाध किसी 
अवस्था में नहीं ड्ोता। भोीर भी एक महान भेद है। स्वप्नदर्शन स्मृति- 
; रूप है, परन्तु जागरितद्शान उपलब्धिरूप हे। और उपलब्धि-स्मृति का 
अन्तर प्रत्यक्ष अनुभूत है । ऐसी दशा में जागरित जगत्‌ को स्वप्त जगत के 
समान मानना कपोल-कक्पना मात्र है। शझन्यवाद की कल्पना भी इसी 
प्रकार घोर विछ्व मचानेवाली है । झून्यवादी प्रमाता, प्रमेय, प्रमाण तथा 
प्रभिति इस तत्त्व-चतुष्टय को परिकल्पित, अवस्तु, मानते हैं। सूक्ष्म तक के 
आधार पर वे इन तत्तों का खण्डन कर इसी निपेधात्मक सिद्धान्त पर 
पहुँचते हैं कि ज्ञितना वस्तुतत्त्व का विचार किया जाता है, उतना ही वह 
विशीर्ण हो जाता है (यथा यथा विचायन्ते विशीर्यन्ते तथा तथा ); 
परन्तु भाचाय कुमारिल ने कछोक वातिक ( ए० २६८-३४० ) में इस सिद्धान्त 
का खण्डन बड़े ऊदहापोह के साथ किया है। मल्लिषेण ने स्थादवादमश्जरी 
( कछोक १७ ) में इसके दोषों का संक्षेप में वर्णन किया है। शझ्डराचाय ने 
तो झून्यवाद को इतना छोक-हानिकर माना है कि उन्होंने एक द्वी वाक्य 
में इसके प्रति अपनो अनादर-बुद्धि दिखछा दी है--शून्यवादिपक्षस्तु 
स्वप्रमाण-प्रतिषिद्ध इति दन्षिराकरणाय नादरः क्रियते (२२३१ शां० भा०) ४ 





लुलीय खाल 


सप्तम परिच्छेद 


न्याय दशन 


पड्दशनों का संक्षिप्त विवरण इस खण्ड का मुख्य विषय दे । आस्तिक 
दशनों में ये हो प्रधान माने जाते हैं। इनकी उत्पत्ति तथा विकास का 
सामान्य वर्णन प्रथम परिच्छेद में किया जा चुका है। यहाँ विकास की 
रूपरेखा विशेष रूप से दिखलाई जावेगी। भारम्भ न्यायदशंन से किया 
जा रहा है। वेदिक धर्म के स्वरूपानुसन्धान के लिए न्याय की परम 
उपादेयता है। इसीलिए मनु ने श्रव्यनुगामी तके के सहारे द्वल्‍ी धर्म के 
रहस्य जानने की बात लिखो है” । न्याय समस्त विद्याओं का प्रकाशक 
है। चात्स्यायन के शब्दों में' न्‍न्यायविद्या समस्त विद्याओं का प्रदीप है 
सब कर्मों का उपाय, प्रवतेक है तथा समग्रधमों का आश्रय है। यही सावे- 
जनीन उपयोगिता न्याय की छोकप्रियता का मुख्य हेतु हे । 

( १ ) नामकरण ओर आरम्भ 

न्यायद्शेन का विषय न्याय का श्तिपादन है। न्याय का व्यापक 
अथ दहे--विभिन्न प्रमाणों की सहायता से वस्तु-तर्त की परीक्षा ( प्रमाणेरथे- 
परीक्षणं न्‍्याय:--वात्स्यायन न्‍या० भा० १॥१।१ )। इन 
ग्रमाणों के स्वरूप के वणन करने से तथा इस परोक्षाप्रणाली 
के व्यावह्दारिक रूप भ्रकट करने से यहद्द दशन न्‍्यायदशन के नाम से पुकारा 
जाता है। न्याय” शब्द का एक विशिष्ट पारिभाषिक अर्थ ड्े--प्रतिज्षा, हेत, 


नामकरण 


१ आएषे धर्मोपदेश च वेदशास्त्राइविरोधिना । 

यस्‍्तकेंणानुसन्धत्ते स धर्म वेद नेतरः ॥ मनु० १२१०६ । 
२ प्रदीप: सव विद्यानामुपाय: सवंकमंणाम्‌ । 

आश्रयः सवंधर्माणां विद्योदेशे प्रकीर्तिता ॥ न्‍्या० भा० १।१|१। 
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इृष्टान्त, उपनय तथा निगमन नामक परार्थानुमान के पश्च अवयव । इस 
संकीण भ्र्थ में न्याय शब्द का प्रयोग प्रमाणों में भन्यतम परार्थ अनुमान 
के छिये किया जाता है। इसका दूसरा नाम है--आन्वीक्षिको अर्थात्‌ 
अन्वीक्षा के द्वारा प्रवातत होने वाली विद्या। अन्वीक्षा का अर्थ है? 
(१) भत्यक्ष तथा आगम पर आश्रित अनुमान अथवा (२ ) अत्यक्ष तथा 
शब्द प्रमाण की सहायता से अवगत विषय की अनु ( पश्चात्‌ ) ईक्षा 
( ईक्षण 5 पर्यालोचन > ज्ञान ) अर्थात्‌ अनुमिति। अन्वीक्षा के अनुसार 
प्रवृत्त होने से इस विद्या का नाम आन्वीक्षिकी है। अनुमान-प्रक्रिया 
में हेतु का महत्व सबसे अधिक होता है; अतः इसका नाम हेतुविद्या 
या हेतुशात्ष भो है । विद्वानों को परिषद्‌ में किसी गूढ़ विषय के 
विचार या शाख्रा्थ को “वाद! के नाम से पुकारते हैं। ऐसे शाखाथों 
में नितान्त उपादेय होने के कारण यह वादविद्या या तकविद्या के नाम 
से भी पअ्रसिछ हे। प्रमाण की मीमाँसा करने से न्यायदु्शन प्रमाण- 
शासत्र भी कद्दलाता है। इन विभिन्न अभिधानों पर दृश्टिपात करने से न्याय 
का मूल प्रयोजन छिपा नहीं रह जाता कि प्रमाणों के द्वारा प्रमेष वस्तु का 
विचार करना ओर प्रमाणों की विस्तृत विवेचना करना न्‍्यायदुशेन का 
प्रधान डह्देश्य है। 
न्‍्यायविद्या को उत्पत्ति का समय इतना सुदूर, अतीत तथा धघला 
है कि उसका यथार्थ ज्ञान इस समय एक प्रकार से असम्भव सा है। तक 
के उपयोग से तथ्य का पता लगाना प्राचीन काल में भी 
न्यायविद्या हे हु 
की उत्पत्ति जात न था। श्रति ने आत्मदशन के जिन उपायों का वर्णन 
किया है उनमें उपपत्तियों के सहारे तर्कानकूछ मनन भो 
१ अत्याक्षागमाश्रितम अनुमान सा अन्वीक्षा अथवा प्रत्यक्षागमाश्या- 


मीक्षितस्य अन्वीक्षणम्‌ अन्वीक्षा । तया प्रवत॑ते इति आन्चवीक्षिकी न्‍्याय- 
विद्या न्यायशास्रम्‌ू ॥ ( न्‍्या० भा० १।१॥१ ) । 
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एक उपाय है। इसके अतिरिक्त उपनिषत्काल में हो आज्ञातशत्रु तथा 
जनक की सभा में तत्काछोन अनेक ताकिकों का जमाव होता था जिसमें 
अनेक रहस्यमय समस्याओं को आजछोचना वाद का प्रधान विषय थी । 
अत: उपनिषदों के समय में भो वाद की सफलता के लिए अनेक तक-प्रधान 
नियमों की छानबोन की जा चुकी थो तथा तकविद्या आरम्मिक अवस्था को 
पार कर चुकी थी । 

संहिता कोल में दो प्रकार की दृश्यों को पर्याप्र सूचना उपलब्ध 
दोतो दे जिनमें पहली दृष्टि को 'प्रातिभ” तथा दूसरी दृष्टि को 'तकेप्रधान! कद 
सकते हैं। तकंप्रधान दृष्टि श्रौत आचार के विभिन्न नियमों में आभासमान 
विरोध परिहार के लिए प्रयुक्त की जातो थी । आचारपक्ष के खामने कनी 
तकंपक्ष की गोणता स्वीकृत की जाती थी और कभो आचारपक्ष को गोण 
मानकर तकंपक्ष की प्रधानता मानी जाती थी। श्रोतानुष्ठान के विरोध को 
सुलझाने जाने के लिए मीमांसा ने तक का उपयोग सर्वप्रथम किया । 
मीमांसकगण भारतीय दर्शन के इतिहास में पहले नेयायिक थे। इसी 
कारण मीमांसा के लिए “न्याय” शब्द का प्रयोग छिया जाता था। बहुत 
दिनों तक 'न्‍्याय' घम्म की मीमांसा के लिए हो प्रयुक्त किया जाता था 
पर पीछे वह श्ोत आचार की परिधि को छोड़कर बाहर आाया और धममेंतर 
विषयों की विवेचना में भी. प्रयुक्त होने छगा । 

इस प्रकार वेदिक काल में तक की पर्याप्त उन्नति के लक्षण उपलब्ध 
होते हैं। उपनिषदों के सिद्धान्त सूलतः अश्रद्वय-प्रतिप्रादक हैं तथा 
न्याय वेशेषिक के मौलिक सिद्धान्तों से प्रतिकूल हैं, तथापि कतिपय 
तथ्य उपनिषदों में भी यत्र तन्न मिलते हैं। बद्ददारण्यक ( २१।१९ ) का 
कथन दे कि जब आत्मा ( अन्तः करण ) नाडियों के द्वारा पुरीतत नामक 
नाडी में स्थित हो जाता है तब निद्रा आती है। न्याय ने इस सिद्धान्त को 
ग्रहण किया, पर आत्मा के स्थान पर मन को ला जमाया। द्रव्य को 
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कल्पना तथा संख्या के निर्धारण करने में वेशेषिक उपनिषदों का विशेष 
ऋणी है, क्‍योंकि उपनिषदों में द्वृव्यों को संख्या का निरूपण अनेक स्थाना 
पर पाया जाता है। छान्दोग्य ( ७१२१ ) ने आकाश को शब्दों का वाहक 
बतलाया है, उसका कह्दना है “आकाश के द्वारा मनुष्य किसीको बुछाता 
है, आकाश के द्वारा मनुष्य सुनाता है और भाकाश के ही द्वारा मनुष्य 
शब्द की प्रतिध्चनि को सुनता है”। न्याय ने इस सिद्धान्त को अपने दर्शन 
में खूब महत्त्व दिया है। अतः अन्य दर्शनों के समान न्यायदर्शन भी 
श्रुति-मूलक है। 


(२ ) न्याय-दशन के प्रसिद्ध आचाय 


भारतीय दशनों के इतिहास में अन्थ-सम्पत्ति के अनरोध से न्याय- 
दशन का स्थान वेदान्त दर्शन को छोड़कर सर्वश्रेष्ठ है। विक्रम की ७५वीं 
शताब्दी पूव से लेकर आज्ञ तक न्याय-दुशन की विमछ धारा अविच्छिन्न 
रूप से बहती चली आती है। भारंभ में न्याय और वेशेषिक स्वतन्त्र 
दशनों के रूप में प्रादुभंत हुये । अपने उत्पत्तिकारू में न्याय पूर्व-मीमांसा 
दशन का पुत्र था परन्तु कालान्तर में वह वेशेषिक का कृतक पुत्र बन 
गया.। हसीलिये वात्स्यायन ने वेशेषिक को न्‍याय का 'प्रतितन्त्र सिद्धान्त! 
माना है। बौद्धकाल में इन दोनों दशनों का परस्पर संबंध इतना घनिष्ट 
हो गया कि न्याय के सूत्र वेशेषिक दशन के सूश्रों के नाम से उल्लिखित किये 
जाने रंगे । वसुबन्धु ने इसी विस्तृत अर्थ में वेशेषिकर शब्द का प्रयोग किया 
है तथा शतशास्त्र” में आयदेव के द्वारा डद्छ॒त न्याय-सूत्रों को उनके 
टीकाकार ने वेशेषिक सूत्र बतछाया है। ११ वीं शताब्दी में शिवादित्य के 
पसप्त-पदार्थी? में दोनों दर्शनों का समन्वय एक साथ किया गया मिलता 
है। परन्तु समन्वय की प्रक्रिया दो प्रकार से निष्पन्न की गईं मिलती है । 
यदि न्‍्यायसम्मत षोड़श पदार्थों का वर्णन अभिप्रेत होता, तो भ्रमेय के 
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अन्तगंत वेशेषिकसम्मत षट॒पदार्थों का सन्निविश कर दिया जाता था 
( जैसे तक भाषा में )। यदि वेशेपिक की रूप रेखा स्वीकृत को गईं, तो 'बुद्धि! 
गुण के अन्तगंत नन्‍्याय-सम्मत प्रमाणों का सब्निविश कर दिया जाता 
था ( जैसे कारिकावलो तथा तकंसंग्रह में )। कणाद सूत्र गौतम सूत्रों से. 
प्राचोनतर है। ओ 


न्याय दर्शन का इतिहास छगभग दो हजार वर्षों का इतिहास है। उसमें 
विकास की दो प्रकार की धाराय॑ दृष्टिगत द्वोतो हैं। पहली धारा सूत्रकार गौतम 
से आरम्भ होती हे जिसे पोडश पदार्थों के यथाथ निरूपण होने से पदार्थ 
मीमांसात्मक? प्रणाली ( कैटेगोरिस्टिक ) छट्ते हैं। दूसरी प्रणाली को प्रमाण 
मोमांसाव्मक ( एपिस्टोमोलॉजिकल ) कद्दते हैं जिसे गड्गेश उपाध्याय ने 
'तत्त चिन्तामणि? में प्रवर्तित किया । प्रथम धारा को 'प्राचोन न्याय” तथा 
दूसरी को “नव्यन्याय? कह्दते हैं । 


गोतस--न्यायसूत्र के रचयिता का गोत्र-नाम गोतम या गोतम है, 
व्यक्तिगत नाम अक्षपाद है। गोतम के जन्मस्थान का यथार्थ निणय क्रमी तक 
नहीं हुआ है, परन्तु अधिकांश विद्वानों की सम्मति इन्हें मिथिलानिवासी 
मानने के पक्षमें है। न्याय सूत्र पाँच अध्यायों में विभक्त है ओर प्रत्येक 
अध्याय दो आहिकों में। इनमें पोडश पदार्थों के उद्देश ( नामकथन ), 
रूक्षण ( परिभाषा ) तथा परीक्षण किये गये हैं। इन षोडश पदार्थों के 
नाम हैं--प्रमाण, प्रमेष, संशय, प्रयोजन, दृष्टान्त, सिद्धान्त, अवयव, तक, 
निणय, वाद, जल्प, वितण्डा, हेत्वाभास, छल, जाति तथा निग्मह-स्थान। 
इन पदार्थों का उपयोग वादो-प्रतिवादो के द्वारा सिद्धान्त-नि्णय के लिए 
किया जाता है। न्यायसूत्र के निर्माण कालके विषय में विद्वानों में पर्याप्त 
मतभेद है। सूत्रों में झून्यवाद का खण्डन पाकर डा० याकोबी सूत्रों की 
रचना तृतीय शताइबदी में मानते हैं, पण्डित हरप्रसाद शास्त्री द्वितीय शतक 


२३८ भारतीय दशेन 


में तथा डा० विद्याभूषण षष्ठ शतक विक्रम पूर्व मानते हैं१। सूत्र नितान्त 
आचोन हैं। चतुथ अध्याय में उल्लिखित “वाद” बुद्ध के जन्मकाल से भो 
प्राचीन हैं। अतः गोतम के समय को विक्रम पूर्व चतुर्थ शतक मानने में 
कोई भी विप्रपत्ति नहीं दीख पड़ती। सूत्रों में क्षेप्तों को कल्पना भी 
“नि:सार तथा निमूल है। 
वात्य्यायन (वि. पू. प्रथम शतक)--ने न्यायसूत्रों पर विस्तृत भाष्य 
को रचना को है। सूत्रों के गूढ अर्थों के रहस्य जानने के लिए भाष्य से बढ़ 
- कर अन्य प्रामाणिक ग्रन्थ नहीं है। भाष्य के अध्ययन से पता चलता है 
'कि इसके भी प्रथम व्याख्या-ग्रन्थ की सत्ता थी। अनेक वातिकों का 
उद्धरण तथा व्याख्यान भाष्य के प्रथम अ्रध्याय में पाये जाते हैं। 
“प्रिविधमनुमानम्‌? ( न्‍या० सू० १॥१।७ ) के व्याख्याप्र पड़ में भाष्यकार ने 
दो प्रकार की व्याख्याओं का उल्लेख किया है। अतः सूत्रकार तथा भाष्यकोर 
के बीच यदि चार सौ वर्ष का अन्तर माना जाय, तो भाष्य का रचनाकाऊ 
विक्रमपुव॒ प्रथम शतक सिद्ध होगा । 
उद्योतकर (षष्ठ शतक)--हन्होंने दिडनाग के कुतकों के खण्डन करने 
के लिये तथा ब्राह्मण न्‍्य य की निदुष्टता प्रतिपादित करने के उद्देश्य से 
न्‍्याय-वार्तिक लिखा । सुब॒न्धु ने अपनो वाखवदत्ता में 'न्यायसुंगतिमिव 
उद्योतकर-स्वरूपाम्‌' लिख कर न्यायजगत्‌ में डच्योतकर की विमल कीर्ति को 
सूचना दो है । यह सुप्रसिद्धू बात है कि दिडनाग के विख्यात टोकाकार 
धर्मकीति ने “प्रत्यक्ष कल्पनापोढ्म!” इस दिडनागीय प्रव्यक्षलक्षण में 
अन्त” पद जोड़ कर उद्यातकर के प्रबल खण्डन से इसे बचाने का श्लाधघ- 
नीय प्रयत्न किया है । अत: घमकारति (७ म शताब्दो का तृतीय भाग ) 


इक ननननानना-।०+०४+-+५++- कक न जन +१-33५१+०५९०७/+७' 


१म मे पं० गोपीनाथ कविराज--न्यायभाष्य के अग्र॑ंजी अनुवाद 
की भूमिका प्‌० १-१८ । 
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तथा सुबन्धु (षष्ठ शत॒क का मध्य भाग) से उद्योतकर की पूर्ववर्तिता प्रमाण- . 
प्रतिपक्ष है। दिड नागीय आक्रमण्णों से क्षीणप्रभ न्‍्यायविद्या की विमक् 
प्रकाश को सर्वत्र विस्तार कर उद्योतकर ने अपना नाम साथक कर दिखाया। 
यह अन्थ प्रोढ तथा पाण्डित्यपूर्ण है। उद्योतकर की बौद्ध. न्याय को विद्वत्ता 
नितान्त श्लाघनीय है । 

वाचस्पति मिश्र (नवमझ्ञतक)--के समय में पण्डित मण्डली को 
अपेक्षा से न्‍्यायवार्तिक का गूढाथ समझना कठिन पड़ गया था। उद्योतकर 
की 'अतिजरती? बाणी के मर्म को समझाने के छिए वाचस्पति ने 'तास्पय _ 
टीका? का प्रणयन किया । इनके 'न्‍्यायसूची निब॒न्ध” को रचना ८९८ (वस्वड्ू 
चसुवत्सरे। ) हुईं थी जो सम्भवतः विक्रम सम्बत है। अतः इनका समय 
नवमी शताब्दी का मध्य भाग है। ये मिथिला के निवासी थे, भपने अछोकिक 
पाण्डित्य के कारण स्वतन्त्रस्व॒तन्त्र कह्े जाते थे। वेशेषिक को छोड़ कर 
षडद॒शनों पर इनकी विरचित टीक यें प्रामाणिक, झ्रौद़ तथा पाण्दित्य- 
पूर्ण हैं। तात्पय टोका ने वास्तव में न्याय के प्रमेयों को तथा वार्तिक के 
रहस्यों को समझाने में इतनी सफलता पाई कि ये तात्पयांचाय के नाम से 
न्याय-जगत्‌ में विख्यात हैं। 

जयन्त भट्ट (नवम शतक)--'न्याय मज्नरी” में वाचस्पति मिश्र तथा 
आनन्द्वर्धन के उल्लेत्र करने से इनका समय नवमी शताब्दी का उत्तराध 
है। इनको “न्याय मक्षरी? गोतम सूत्र के चुने हुये सूत्रों के ऊपर एक भमेय- 
बहुला बवृत्ति है। विरोधमतावलूम्बियों ( विशेषतः चार्चाक, बोझ, मीमांसा 
तथा वेदान्त ) का खण्डन प्रबछ तथा पाण्डित्यपूर्ण युक्तियों के द्वारा अत्यन्त 
रमणीय, रोचक भाषा में किया गया है। 

भासवंज्ञ ( नवम शतक )--रलकीति (१००० ई० ) में अपोहृसिद्धि 
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१ न्यायसूचीनिबन्धों इस्रावकारि सुधियां मुदे । 
श्री वाचस्पतिप्रिश्ेंग वबस्वद्डुवसुवत्सरे ॥ 


नील टीन + लतमलक 
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में इनमें न्‍्यायभूषण को उद्ष्तत किया है तथा इन्होंने धर्मकीति से 
“विरुद्ध व्यभिचारी! दोष को अहण किया है। अतः इनका समय ९म 
शताब्दीका अन्त है। इनकी एक द्डी रचना न्याय सार! न्याय जगत्‌ में 
इन्हें अमर कर देने के लिये पर्याप्त है। स्वार्थ तथा पार्थानुमान का 
वणन, उपमान का खण्डन, बोद्धों के समान पक्षाभास तथा दृष्टान्ताभास का 
वणणन तथा आत्मा को निरतिशय आनन्दोपलब्धिरूप मुक्ति की कल्पना-- 
इनको ये कतिपय कल्पनायें नेयायिक जगत्‌ में नितान्त अपूर्व हैं । 

उदयनाचाय ( दशम शतक )--उद्यन का समय १० मशत॒क 
है१ । 'तात्पय परिशुद्धि! तात्पयं टीका की एक बहुमूल्य व्याख्या है। परन्तु 
इनकी सब से बढ़ी विशेषता थी मोलिक चिन्‍्ता। इनके सर्वश्रेष्ठ ग्रन्थ हैं 
आत्मतत्त्वविवेक (असिद्ध नाम बोझ-घिक्कार ) तथा न्याय-कुसुमाअलि। 
प्रथम ग्रन्थ में क्षणभज्ञा तथा झ्ृन्यवाद का खण्डन कर न्याय-सम्मत 
आत्मतत्त्व का यथार्थ निरूपण है। नन्‍्यायकुसुमाअ॒लि तो उदयन के ग्रन्थों 
का मुकुट मणि है। इसमें सांख्यादि वैदिक तथा बोद्धादि वेद बाह्य दुशनों 
के ईश्वर-निषेध-बोधक प्रमाणों का न्‍्यायपक्ष से बढ़ा द्वी मार्मिक तथा 
विद्वत्तामण्डित खण्डन है । ईश्वर-सिद्धि के विषय में ऐसा तकप्रधान ग्रन्थ 
न्‍्यायजगत में है ही नहीं । 

गड़ेश ( १३ शतक )--उदयनाचार्य के अनन्तर मिथिला ने ऐसे 
एक नेयायिक रल को जन्म दिया जिसने प्राचीन न्याय की धारा पलट 
कर “नव्यन्याय” का जन्म दिया। इनका नाम गद्गंश उपाध्याय था 
जिनकी रचना "तत्त्व-चिन्तामणि? न्याय के इतिट्दास में वास्तव में एक 
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१ तकाम्बराड्ड-प्रमितेष्वतीतेषु शकान्ततः । 
वर्षेपूदयनश्वक्रे सुबोधां लक्षणावलीम्‌ ॥ 


न्याय दशन २४१ 


नवीन युग का प्रवतेक है। गड़्ेश के हाथों में पुराना पदार्थ शास्र अब 
सर्वाद्ग परिषृण प्रमाण शास्त्र में परिवर्तित हो गया | तत््व-चिन्तामणि” की 
भाषा भी इसी प्रकार अपनी विशिष्टता के छिये विख्यात है। गद्गेश 
ने अवच्छेदक, भवच्छेय, निरूपक, निरूप्य, अनुयोगी तथा प्रतियोगी भादि 
विचार-मापक शब्दावली की उद्धावना करके भाषा का जो शास्त्रीय विशुद्ध 
रूप निर्धारित किया वह वास्तव में एक काघनीय व्यापार है। गड्गेश ने 
खण्डनखण्डखाद्यकार श्रीहर्ष (३२ वे शतक का अन्तिम भाग) का उल्लेख कर 
उनके सिद्धान्तों का खण्डन किया है। जयदेव ( पक्षधरमिश्र; १३ शतक का 
अन्तिम भाग ) ने इस तत्व चिन्तामणि के ऊपर आलोक” नामक टीका 
लिखो है। इस प्रकार इनका समय श्रीहर्ष तथा जयदेव के मध्य में अर्थात्‌ 
4३ वीं शताब्दी के आरम्भ में समझना चाहिये । 

अब पाण्डित्य की कसौटो क्‍या थी ? डद॒यन तथा गड़ेश के इन पाण्डित्य- 
पूर्ण गन्धों के ऊपर व्याख्या की रचना | स्व प्रथम गड्गेश के पुत्र वर्धभान 
उपाध्याय अपने पिता के समान द्वी उद्धट नेयायिक थे। इन्होंने उदयन 
के ग्रन्थों, गड्गेश के 'चिन्तामणि! तथा वल्लभाचाय के “न्याय लोछावती? 
पर “प्रकाश? नामक सुन्दर टोकाओं का निर्माण किया है। जयदेव के 
विषय में कद्ढा जाता है कि तत्कालीन विद्वन्मण्डछी में उनका प्रतिस्पर्धी कोई 
नहीं था" । किसी सिद्धान्त को लेकर पक्ष भर तक समथन करने के कारण 
जयदेव ही सत्र साधारण में 'पक्षघर मिश्र” के नाम से रुयात थे। इन्होंने 
चिन्तामणि को “आडोक! व्याख्यान से उद्धासित किया है। इन्हीं के 
शिष्य रुचिद्त्त मिश्र भी अपने समय के एक प्रकाण्ड विद्वान थे जिन्होंने 
वर्धमान के 'कुसुमाअलि-प्रकाश” पर 'मकरन्द! तथा चिन्तामणि पर 'प्रकाश' 
नामक टीकायें लिखी हैं। 
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१ शंकरवाचस्पत्यो: सदशौ शंकरवाचस्पती एतौ । 
पक्षघरप्रतिपक्षी लक्षीभूतो न भूतले कापि ॥ 
१६ 
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इस प्रकार रगभग दो सो वर्षों तक मिथिला न्याय विद्या को केन्द्र 
स्थली बनो रही । १५८ वो शताब्दी में बद्धाल के नवद्वीप में विद्यापीठ की 
स्थापना हुई । १६ वीं और १७ वीं शताडदी के काल को नव्य 
न्याय के इतिहास में सुबवर्ण युग समझना चाहिये। इसी 
युग में बड्स्‍ाल के नेयायिकों ने अनेक प्रतिभा-सम्पन्न अन्धों 
की रचना कर नवद्वीप को वह प्रतिष्ठा प्रदान की जो आज भी अविच्छिन्न 
रूप से उसे प्राप्त है। इन नेयायिकों में वासुदेव साथवे भौम सर्वप्रथम थे । 
इनका समय १५ वीं शताब्दी का अन्त तथा १६ वीं शताब्दी का प्रारम्भ- 
काल है। इन्हें बंगाल के अनेक महापुरुषों के गुरु होने का गौरव प्राप्त है। 
धार्मिक निबन्धों के निर्माता रघुनन्दन, शाक्त तनत्रों के प्रामाणिक व्याख्याता 
सुप्रसिद्धू तान्त्रिक कृष्णानन्द तथा नेयायिक-शिरोमणि रघुनाथ भद्दाचार्य 
जैसे सुप्रसिद्ध पुरुष सावभोम हो के शिष्य थे । 


नवद्वीप के 
नेयायिक 


रघुनाथ शिरोमणि--( १६ वीं शताब्दी ) वह्गीय नेयायिकों में 
रघुनाथ जैसा घुरन्धर तार्किक कोई नहीं हुआ। तक-विषयक अद्वितीयता 
के कारण नदिया को विह्वन्मण्डली ने इन्हें 'शिरोमणि! की उपाधि प्रदान 
की थी । इनकी सबसे श्रेष्ठ पुस्तक 'दीधिति” हे जो गड्जेश के 'तत्वचिन्ता- 
मणि! की विवरणात्मक तथा विवेचनात्मक टीका है। मूल ग्रन्थ के समान 
काछान्तर में 'दीधिति' ही पाण्डित्य का निकषग्रावा बन गईं । यह ग्रन्थरल् 
अन्थकार के मौलिक विचारों, रमणोय कल्पनाओं तथा अ्रक्ृष्ट युक्तियों 
का भण्डार है। 


मथुरानाथ--शिरोमणि के शिष्यों में मथुरानाथ तकवागोश निश्चय- 


रूप से सर्वश्रेष्ठ माने जाते हैं। इन्होंने 'आलोक!', (चिन्‍्तामणि!', तथा 


'दोधिति! आदि महत्त्वपूण अन्थों के ऊपर गृढाथप्रकाशिनी 'रृद्ृस्य” नाम्नी 
टीकायें छिखी हैं। 
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जगदीश भट्टाचाय---( १७ वीं शताब्दी ) मथुरानाथ के बाद 
नवद्वीप के सबसे बड़े नेयायिक्त जगदीश ने 'दीधिति” के ऊपर एक विस्तृत 
तथा प्रामाणिक टोका लिखी है जो सवंप्ताधारण में 'जागदोशी” के नाम से 
प्रसिद्ध है। 'शब्दशक्ति प्रकाशिकाः शब्दशक्ति के ऊपर नितान्‍्त प्रामाणिक 
विस्तृत निबन्ध है जिसे पण्डितमण्डली जगदीश का सर्वस्व मानती है-- 
“जगदीशस्य सवस्व शब्द्शक्तिप्रकाशिका?? । 


गदाधर भट्ठाचाये--वल्जोय नैयायिक-त्रयी ( मथुरानाथ, जगदीश 
तथा गदाधर ) के अन्तिम ग्रन्थकार गदाघर भद्दाचारय ७ वीं शताब्दी 
में हुये। इनफी सबसे प्रसिद्ध रचना दीधिति!” को ब्ुद्त्काय व्याख्या हे 
जो सर्व॑ साधारण में 'गादाधरी” के नाम से प्रसिद्ध है। इसके अतिरिक्त 
इन्होंने उदयन के “आत्मतत्त्त विवेक” के ऊपर तथा 'तत्वचिन्तामणि? के 
कतिपय भागों पर “मूल गादाधरी? नामक व्याख्या लिखो है। इन टीकाओं 
के अतिरिक्त इन्होंने न्याय के मद्दत्त्व-पूर्ण विषयों के ऊपर छगभग ७२ 
मौलिक ग्रन्थों की रचना की थी जिनमें “व्युत्पत्तिवाद! तथा “शक्तिवाद? 
विद्वत्समाज में विशेष छोकप्रिय तथा समादर के पात्र हैं । 

यदि नव्य-न्याय को एक विशाहकाय वटबृक्ष की उपमा दें, तो कोई 
भत्युक्ति नहीं होगी । इस वटवृक्ष की जड़ें मिथिका को भूमि में बद्धुमूल 
हुई; इसका दृढ़तर स्तम्भ 'तस्वचिन्तामणि! के रूप में सुदृढ़ हुआ; इसको 
विशालकाय शाखायें नवद्वोप की पवित्र-भूमि में 'दीधिति? के रूप में प्रकटित 
हुई ओर इसके सुन्दर फल १७ वों शताब्दी के प्रकाण्ड अन्धथ 'जागदीशी! 
ओर 'गादाघरी? के रूप में आविभत होकर आज भो विद्वन्मण्डली को 
अपने मधुर आस्वाद से आनन्दित कर रहे हैं। यदि रघुनाथ शिरोमणि 
ताकिऋवादबषभों के मुकुटमणि हैं, तो गदाघर नेयायिकों के वे सम्राद्‌ 
हैं जिनके मस्तक को मणि से जटित वह मुकुट सुशोभित कर रद्दा है। 


श्डड भारतीय दशेन 
(३) न्याय-प्रमाणमीमांसा 
जिस प्रकार दीपक का प्रकाश अपने सामने उपस्थित दहोनेवाली समस्त 


वस्तुओं के स्वरूप को प्रकट कर देता है, इसी प्रकार बुद्धि ( ज्ञान ) समस्त 
पदार्थों को प्रकाशित कर देतो है। ज्ञान का अधिष्ठान थात्मा होता है। 
इसीकिये यह प्रकाश आत्माश्रय कहा गया है? । 

ज्ञान दो प्रकार का होता है--( १ ) स्खति ओर ( २) अनुभव । संस्कार 
मात्र से उत्पन्न होने वाला ज्ञान स्खति पद वाच्य होता है । अनुभूत पदार्थ 
के नष्ट हो जाने पर भी तजन्य भावनारूप संस्कार अनुभव कर्ता के हृदय 
में विद्यमान रहता है। तत्सदश वस्तु के दर्शन होने पर वही सुप्त संस्कार 
प्रबुद्ध होकर द्ृष्टा के सामने अनुभूत पदार्थ को पुनः छाकर उपस्थित कर 
देता है, इसे दी स्छति कहते हैं । स्छति से भिन्न ज्ञान को अनुभव कहते हैं। 


यह ज्ञान दो प्रकार का होता हे--( १ ) यथार्थ तथा अयथार्थ। यथार्थ 
ज्ञान को भ्रमा कद्दते हैं तथा अयथाथ ज्ञान को अप्रमा । 


न्याय बाद्यार्थ_ की सत्यता स्वीकार करता है। बौद्धों के सिद्धान्तों को 
नि:सारता दिखछाते समय भाष्यकार ने स्पष्ट करके दिखलाया है (न्या० भा० 
४॥२।२७) कि “यदि बुद्धि से पदार्थों का विवेचन किया जाता 
है, तो पदार्थों की यथार्थ अनुपलब्धि नहीं हो सकती । यदि 
वस्तुओं की ्नुपलब्धि है, तो बुद्धि द्वारा उनका विवेचन सम्भव नहीं है। 
समग्र पदार्थों की बुद्धि के द्वारा विवेचन सिद्ध है, अतः इम नहीं कह सकते 
कि उनकी यथार्थ उपलब्धि नहीं होती ।” किसी वरतु के यथार्थ रूप: की 
अनुभूति भ्रमा है और ऐसे भ्रमा के साधन को प्रमाण कद्दते हैं (यथार्थानुभव 
प्रमा तत्साधनं च प्रमाणम--85दयन ) । वस्तु के यथाथरूप के विषय में 
भाष्यकार का कथन है--सतश्र सद्भावो5सतश्रासद्भावः। सत्‌ सदिति 
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१ अज्ञानान्धकऋारतिरस्कारकार क-सकऋल-पदाथ स्याथ॑-प्रकाशकः प्रदीप इव 
देदीप्पमानः: आत्माश्रयोी यः श्रकाशः सा वुद्धिः ( जिनवधन- सप्त- 
पदार्थी टीका )। 


श्रसा 
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गह्ममाणं यथाभूतमविपरोत तत्वं भवति । असच्चासदिति गरह्ममाणं यथा- 
भूतमविपरीतं तत्त्वं भवति ( न्‍या० भा० ३१३ ) | “यदि कोई वस्तु सद्गृप से 
ग्रहण की जातो हो, तो जिस रूप में वह्ठ हो उसी रूप में ग्रहण करना 
तत्त्व है, .विपरीत रूप में नहीं?! । असद्रप वस्तु के विषय में भी यही नियम 
है । अतः जिस वस्तु का जिस रूप से सत्ता है उस्ते उसी रूप में ग्रहण करना 
प्रमा है; अन्यथा रूप से ग्रहण करना अप्रमा है। ) 

प्रामाण्य के विषय में दाशेनिकों की भिन्न २ कल्पनायें हैं । न्याय मीमांसा के 
के स्वतः प्रामाण्यवाद का खण्डन करता है और परत: प्रामाण्यवाद को अँगी- 
कार करता है । स्वतः प्रामाण्य” का अथ है कि ज्ञान के साथ ही साथ उसकी 
प्रामाणिकता की भी उत्पत्ति होती है। 'परत:ः प्रामाण्य” वादी ज्ञान के 
अनन्तर उसके प्रामाण्यको युक्तियों के सहारे पुष्ट करते हैं। न्याय का कहना 
है कि यदि समग्र ज्ञान हो स्वतः प्रमाणभूत होता, तो संशय की सम्भावना 
हो नहीं रहतो । ज्ञान का प्रामाण्य अनुभूत वस्तु के साथ उसके तादात्म्य 
होने में रहता दे ।, ज्ञान की प्रामाणिकता का अनुमान ग्रवृत्ति की चरिताथंता 
से उपलब्ध होता है। “जानाति इच्छति यतते' ज्ञान के अनन्तर इच्छा का 
डद॒य होता है भोर इच्छा के बाद यत्न का। यदि यत्र को सफलता हुई 
तब तो ज्ञान यथार्थ है, भन्‍्यथा नहीं। अतः ज्ञान के प्रमा होने में समर्थ- 
प्रवृत्त-जनकृता प्रधान लिड् है। तत््वचिन्तामणि के मत से अनुमान के द्वारा _ 
डी ज्ञान का प्रामाण्य सिद्ध किया जाता है। अतः न्याय-दृष्टि से प्रामाण्य 
और अप्रामाण्य दोनों परतः सिद्ध हैं । 

आन्ति के विषय में नेयायिकों ने बड़ी विवेचना की है। ज्याय के 
अनुसार अमर .विषश्नीमूलक, है, विषयमूछक, नहीं। वात्स्यायन (नन्‍्या० 
भा० शराईण ) ने स्पष्ट लिखा हे--तस्वज्ञानेन मिथ्यो- 
पलब्धिनिंवत्यंते नाथः स्थाणुपुरुषसामान्यलक्षण: अथांत्‌ 
तत्वज्ञान से मिथ्या ज्ञान को निशृत्ति होती है, पदार्थ ज्यों कात्यों बत्ता 


अन्यथाख्याति 
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रहता है। उद्योतकर ने (न्या० सू० 9॥$॥४ के वार्तिक में) सूग मरीचिका को 
शास्त्रीय व्याख्या कर दिखलाया हे कि सूर्य की किरणों का सद्भाव ठीक 
है, स्पन्दन व्यापार भी यथार्थ है; भतः अर्थ का व्यमिचार नहीं होता, प्रत्युत 
ज्ञान का न का द्वी व्यभिचार होता है ( यत्‌ तदुदकादिज्ञानमुपजायते मरीचिप. 
स्पन्दमानेषु न तत्रार्थों व्यभिचरति। नहि ते न मरीचयो न वा स्पन्‍दन्ते 
किन्तु ज्ञानं व्यभिचरति। अतस्मिन्‌ तदिति भावाद्िति ज्ञानस्य व्यभिचारों 
नार्थस्य )। मुरीचि में उदक की कल्पना को समझाने के लिए बौद्धों का 
असत्‌ख्याति या आत्मख्याति उपयुक्त नहीं है। इन्द्रिय-दोष के वश से 
मरोचि में उद॒क के धर्मों का स्मरण होता है। उद॒क धर्म के मानसिक उदय 
होते ही जहाँ-जहाँ उद॒क को पूर्वानुभूति हुई दे वहाँ वहाँ के जल का भलोकिक 
प्रत्यक्ष दो जाता है। इस अलौकिक श्रत्यक्ष से देखे हुए उदक के गुणों का 
आरोप समीपवर्ती मरीचि में कर दिया जाता है। यही है 'अन्यथा ख्याति? 
अर्थांत्‌ दूसरे गुणों का अन्य वस्तु में प्रतीत होना ( ता० टी० पू० ८०-९० ) ॥ 
प्रमा चार प्रकार की होती हैः--( १) प्रत्यक्ष (२) अनुमित्ति 
(३) उपमिति (४) शाब्द । इन्द्रिया्थ के संयोग से उत्पन्न ज्ञान प्रत्यक्ष', 
अनुमान से साध्य ज्ञान 'अनुमिति', साहश्य-ज्ञान के द्वारा उत्पन्न अनुभव 
“उपमिति! तथा शब्द की सहायता से उत्पन्न ज्ञान 'शाब्द! कहलाता है। भप्रमा 
तीन प्रकार, की होती हैः--(१) संशय, (२) निफ्यंय, (३) तके। एक घर्मी 
में विरुद्ध-नानाथमं-विशिष्ट ज्ञान को संशय! कहते हैं। स्थाणुत्व-विशिष्ट 
स्थाणु को देख कर 'यह स्थाणु है या पुरुष” ऐसा संदिग्ध ज्ञान उत्पन्न होना 
संशय कहलाता है । (विपयेय? _मिथ्या ज्ञान को कद्दते हैं। जैसे शुक्ति में 
रजत-छ्ान । अविज्ञातस्वरूप वस्तु के तर्वज्ञान के लिये उपपादकप्रमाण का 
सहकारी जो ऊद्द ( सम्भावना ) है डसी को तक! कहते हैं। 
(क) प्रत्यक्ष 
यथाथ अनुभव के साधन को प्रमाण कहते हैं। 'प्रमीयतेे अनेभेति 
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प्रमाणम! इस व्युत्पत्ति के अनुसार जिनके द्वारा प्रमा या यथार्थ 
अनुभव को उत्पत्ति होती है उसे 'प्रमाण” कह्दते हैं। प्रमा चार प्रकार की 
है भोर तदनुसार प्रमाणों को भो संख्या चार हो है। प्रमाण साधन है ओर 
प्रमा उसका फ़ल है। प्रत्यक्ष प्रमा के करण को प्रत्यक्ष प्रमाण, अनुमिति 
प्रमा के करण को अनुमान, डउपमिति प्रमा के साधन को उपमान तथा शाबद्‌ 
प्रमा के करण को शब्द प्रमाण कहते हैं । 
इन्द्रिय तथा अथ के सलन्निकष से उत्पन्न ज्ञान को 'प्रत्यक्ष' कहते हैं। 
भात्मा में पत्यक्ष ज्ञान उत्पन्न होने के लिये त्रिविध सम्बन्ध की आवश्यकता 
होती है। प्रथमतः आत्मा का संयोग सन से, मन का इन्द्रिय के साथ तथा 
इन्द्रिय का विषय के साथ सन्निक्रषं सम्पन्न होता है। आत्ममनःसंयोग 
ज्ञान सामान्य के लिए आवश्यक होता है। रे 
प्रत्यक्ष साधारणतया दो प्रकार का द्वोता है :-- ]3 ) निर्विकल्पषक ( २ ) 
सविकल्पक । दुर पर विद्यमान होने वाली किसी वस्तु का ज्ञान जब पहिले 
पहल होता है तब डसके विषय में हमारा ज्ञान सामान्य 
प्रत्यक्ष के भेद. कोटि को पारकर विशेष में कभी प्रवेश नहीं करता है । हमें 
यही पता चलता है कि कुछ है। पर कया है ?, उसका 
स्वरूप केसा दे ?, किन-किन गुणों की सत्ता उसमें पाई जाती है ? इस्यादि 
वस्तुओं का ज्ञान हमें उस समय कुछ भी नहीं होता । इसी नामजात्यादि- 
कृल्पना से विहीन प्रत्यक्ष ज्ञान को 'निर्विकृल्पकः कहते हैं। प्र जब वस्तु 
के स्वरूप, जाति, गुण, क्रिया, तथा संज्ञा का ज्ञान हमें प्राप्त हो जाता है तो 
नाम-जात्यादि:योज़नाविशिष्ट यह ज्ञान 'सविकदपक? के नाम से पुकारा ज्ञाता 
है। प्रत्यक्ष की यह द्विविध कल्पना वाचस्पति मिश्र को 'तात्पय टीका? ( ए० 
१३३) में उपलब्ध द्वोती है। उन्‍होंने न्‍्यायसूत्रस्थ ( १॥१।४) प्रत्यक्ष लक्षण में 
आने वाले 'अव्यपदेश्यम” तथा “व्यवसायात्मकं? पदों को क्रमशः इस द्विविध 
कृरपना का मूछ बतलाया है। पर इस विषय में भाष्य ओर वार्तिक में कोई 
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विवरण नहीं मिलता | कुमारिछ के 'श्छोकवार्तिक' में प्रत्यक्ष के ये दोनों 
मेद बोद््सम्मत प्रत्यक्ष के खण्डन के अवसर पर स्वोकृत किये गये हैं। 
अतः वाचस्पति मिश्र इस विषय में कुमारिल के ऋणी जान पढ़ते हैं। म्रनो 
विज्ञान, वस्तु-अहण के अवसर पर सेन्सेशन (संवेदन ) तथा. पूरसेप्शन 
( प्रत्यक्ष ) में जो अन्तर बतलाता है वही अन्तर निर्विकल्पक तथा सविकुल्पक 
प्रत्यक्ष में भी विद्यमान है। 

प्रत्यक्ष प्रमाण के दो अन्य भेद भी होते हैं:--( १) छोंकिक (२) 
_अछोकिक । लछौकिक प्रत्यक्ष भी दो प्रकार का हैः--( १ ) बरह्य ( बह्ि- 
द रिन्द्रियों के द्वारा साध्य ) ओर ( २) आन्तर ( केवल मन के द्वारा साध्य )। 
बाह्य प्रत्यक्ष भी पंचज्ञानेन्द्रियों के द्वारा साध्य होने से पाँच प्रकार का 
हे--( $) चाक्षुष (२) शआावण (३) स्पार्शन (४) रासन तथा (७) 
घराणज। मानस प्रत्यक्ष केवल एक प्रकार का होता है। इस प्रकार सब 
मिलाकर छोकिक प्रत्यक्ष छ प्रकार का होता हे । 

लोकिक प्रत्यक्ष के लिये इन्द्रियार्थंशन्निकप छ प्रकार का द्ोता हैः-- 

१ ) संयोग, (२) संयुक्तःसमवाय, (३ ) संयुक्त-लमवेत-सलमवाय, ( ४ ) 

समवाय (७) समवेत-समवाय (६ ) विशेषणविशेष्यभाव । चक्षु से घट 
प्रस्यक्ष होने पर संयोग, घटरूप ( कृष्ण, पीत, रक्त आदि वर्ण ) के प्रत्यक्ष में 
संयुक्त समवाय, घटरूपत्व के प्रत्यक्ष में संयुक्त-समवेत-समवाय सन्निकर्ष 
होते हैं। श्रोत्र आकाशरूप द्वी है; अतः शब्द के प्रत्यक्ष होने में समवाय 
सबन्निकष होगा, क्योंकि गुणगुणो का वास्तव सम्बन्ध समवाय होता है। 
शब्दत्व का प्रत्यक्ष समवेतसमवाय से तथा अभाव का भव्यक्ष विशेषण 
विशेष्यभाव सश्निक्ष से होता है ( तकभाषा ए० ७-६ ) 

जब पाइशाका में भग्नि के साथ धूम का सम्बन्ध निश्चित होता है, तब 
धूम-विशेष का ही सम्बन्धभ्रह होता है । धूम वह्नि-ध्यभिचारी है या नहीं ? 
इस सन्देह का निराकरण क्‍यों कर हो सकता है ? सकह धूमों का 
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चाक्षुप ज्ञान तो हो नहीं सकता, अतः सकल 
अलौकिक सन्निकर्ष धरूम्ों में तथा दृश्यमान घूम में भी विद्यमान “घूमत्व' 
सामान्य के द्वाराद्वी इसका प्रत्यक्ष माना जाता है। 
( $) इस सन्निक्ष का नाम है-सामानन्‍्य लक्षण श्रत्यासत्ति । पाश्चात्य 
नैयायिक इनन्‍्डकटिम लछीप के नाम से जिसे पुकारते हैं उसका 
काम भारतीय नेयायिक सामान्य-लक्षणा-प्रत्यासत्ति के द्वारा निष्पन्न करते 
हैं। (२) दूसरा अछोकिक सन्निकर्ष ज्ञानकक्षणुप्र॒त्यासत्ति कहलाता है। 
सामने रखे गये पुष्प के रमणीयरूप के ज्ञान के साथ-साथ उसके सुगनन्‍्ध 
का भी ज्ञान मुझे होता है। चाक्षुप ज्ञान के साथ ही साथ गुलाब की भोनी 
गन्ध का भो अनुभव होता है। जो लोग गन्ध का अनुभव अनुमानजन्य 
मानते हैं, उनके लिए तो यह प्रश्न नहीं उठता, परन्तु प्रत्यक्ष मानने 
वार्लों के लिए यह समस्या अवश्य है कि दूरस्थित पुष्प से घ्राणेन्द्रिय का 
सम्बन्ध तो होता ही नहीं । परन्तु ज्ञान होता है। अतः यहाँ अछोकिक 
सन्निकप माना जाता है । पुष्प के ज्ञान के साथ ही साथ इसके गन्ध का ज्ञान 
भो सम्बद्ध हे। अतः इस ज्ञान को ज्ञानलक्षणसत्रिकर्षजन्य कहते हैं । 
(३ ) तृतीय अलोकिक ज्ञान 'योगज! कहलाता है। सूक्ष्म ( परमाणु 
भादि ), व्यव्रहित ( दीवाल भादि के द्वारा व्यवधान वाछो ) तथा विप्रक्ृष् 
( काछ तथा देश उभयरूप से दूरस्थ ) वस्तुओं का ग्रहण लोकप्रत्यक्ष के द्वारा 
कथमपि सिद्ध नहीं हो सकता ( न चास्य सूदक्ष्म-व्यवद्वित-विप्रकृष्टस्य वस्तुनो 
लोकप्रत्यक्षेण ग्रहणम्‌-व्यासभाष्य १ । ४५ )। परन्तु ऐसे वस्तुओं का अनु- 
भव क्षवश्य होता है। अतः इनके लिए प्रणिधान की सहायता अपेक्षित 
होतो है। इसे योगजसलन्निकर्ष जन्य कहते हैं। योगियों के प्रत्यक्ष ज्ञान के 
विषय में भठेहरि (बा० प० १।३७ ) ने ठीक ही कहा है-- 
अनुभूतप्रकाशानामनुपदुतचेतसास्‌ । 
अतीतानागतस्ञान प्रत्यक्षान्न विशिष्यते ॥ 
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किसी लिंग ( द्वेतु ) के ज्ञान से उस लिंग को धारण करने वाले वस्तुका 
ज्ञान प्राप्त करना अनुमान कहलछाता है, ( तज्निद्विलिज्ञपू्वंकम )। पव॑त के 
शिखर से निकलने वाली घूमरेखा को देखकर उस पव॑त में अग्निक्की सत्ता 
का ज्ञान प्राप्त करना कि यह पर्वत वह्िमान्‌ है अनुमान प्रमाण के द्वारा 
सिद्ध ढोता है। प्रत्यक्ष से अनुमान के भेद साधकों का उद्योतकर ने वर्णन 
किया है। प्रत्यक्ष मुख्यतया एक ही प्रकार का होता है, पर अनुमान विविध 
प्रकार का होता है। प्रत्यक्ष वर्तमान काल में द्रष्टा के सामने विद्यमान पदार्थ 
के विषय में हो सकता है, परन्तु अनुमान भूत, वर्तमान तथा भविष्य तीनों 
कालसे सम्बद्ध वस्तुजात के विषय में होता है। व्याप्ति का स्मरण अनुमान 
के लिए आवश्यक साधन है, पर प्रत्यक्ष को ऐसे किसी साधन पर अवलम्बित 
होने की आवश्यकता नहीं ड्वोती ( न्‍्मायवातिक १।१७ ) । 

पर्वतोज्यं वद्धिमान्‌ घूमात्‌ ( “यह पर्वत घूमसे युक्त होने के कारण 
वहिमान्‌ हे?) इस अनुमानवाक्य में पर्वत के विषय में श्रप्मि की 
सत्ता धूम हेतु से अनुमान के द्वारा सिद्धू की जा रह्दी है। अतः पवत “पक्ष”, 
वह्िमान्‌ 'साध्यः तथा धूम 'हेतु” कद्दछाता है। पक्ष, साध्य तथा हेतु 
पाश्चात्य न्याय वाक्य के माइनर टमे, मेजर ट्म तथा मिडिरू टर्म के 
पर्यायवाचो दैं। अन्नभद्द ने उसे पक्ष बतछाया है जिसमें साध्यकी स्थिति 
सन्दिग्ध है ( सन्दिग्वसाध्यवान्‌ पक्ष: )। यदि साध्य की सत्ता का ज्ञान 
पूत से ही हमें प्राप्त हो, तो उसके विषय में अनमान करने को आवश्यकता 
ही नहीं रहजाती, पर नव्य नेयायिक छोग सन्द्रिग्ध-साध्यवत्ता को पक्षता 
का लक्षण नहीं स्वीकार करते । उनकी राय में वस्तु का पूर्वज्ञान अनमान 
का बाधक नहीं हो सकता, यदि उस वस्तु को सिद्ध करने को अभिलाषा 
( सिसाधयिषा ) अनुमन्ता में विधमान हो। अतः सिसाधयिषा की सत्ता 
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पक्षता का प्रधान लक्षण" हे। जिस वस्तु को सिद्ध करना हो, उसे 'साध्य” 
तथा जिसके द्वारा सिद्धू किया जाय उसे 'हेतु” कहते हैं। साध्य का दूसरा नाम 
व्यापक, तथा हेतु का साधन, लिंग तथा व्याप्य है। उक्त उदाहरण में 
अल्प दृष्टान्तों में उपस्थित द्ोने में घूम व्याप्य कहछाता है तथा तदसपेक्षया 
बहुतर स्थानों में विद्यमान होने से अभ्नि व्यापक कहा जायगा। व्याप्य को 
सत्ता देखकर हो व्यापक को सत्ता देख रही व्यापक को सत्ता का अनमान 
न्याय संगत है, व्यापक की सत्ता से व्याप्य ( घूम ) की सत्ता का अनुमान 
कथमपि नहीं हो सकता । 
न्‍्यायसूत्रों ( १। १। ५) में अनुमान तोन प्रकार का बतलाया गया 
हे--पूवं वत्‌ » रीषूवत्‌ , सामान्यतो' दृष्ट । इन अनुमानप्रकारों के लक्षण के 
विषय में न्‍्यायसूत्र के टोकाकारों में गहरा मतभेद है । 
अनुमान के भेद पूर्व” तथा 'शेष! मीमांसा के पारिभाषिक शब्द हैं। अतः 
यह अनुमान-भेद मीमांसकों की कल्पना प्रतोत होता 
है; नेयायिकों ने अहण कर इनके मुख्य अर्थ में परिवर्तन भी किया दे । 
मीमांसा में पूव॑ का भ्योग प्रधान तथा शेष का अंग के लिए किया जाता है, 
पर नैयायिकों ने प्रधान तथा अंग के सम्बन्ध को कारणु-काय भाव के ऊपर 
अचलूम्बित ठहराया है । 
भाष्यकार के मतानुसार जब कारण से कार्य. का अनुमान किया जाता 
है तब पूवंबत्‌, ओर काय से कारण के अनुमान करने पर शेषवत्‌ होता है। 
आकाश में काले-काले मेघमण्डल को देख कर वृष्टि होने का क्षनुमान करना 
पू्वंवत्‌ का उदाहरण है। नदी में होने वाली बाढ़ को देख कर वर्षा का भनु- 
मान करना कार्य से कारण का अनुमान करना-शेषवत्‌ कहछाता है। इनको 
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१ सिसाधयिषया शत््या सिद्धियेत्र न तिष्ठति स पक्ष:। भाषापरिच्छेद, 
७०वीं कारिका को मुक्तावली देखिए । 
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एक दूसरी व्याख्या भो मिलती है | अन्वयमुख॒ से, प्रवृत्त होने वाछा अनुमान 
पू्वंवत्‌ तथा व्यत्रिक मुख से अबृत्त होनेवाला अनुमान शेषवत्‌ कद्दछाता 
है। धूम ज्ञान से अप्नि का अनुमान पहले अनुमान का उदाहरण है । शेष का 
अर्थ होता है अवशिष्ट होने वाला; अतः पारिशेष्यात्‌ अनुमान करनेपर शेषवत्‌ 
माना जा सकता है। डदाहरणार्थ शब्द स्वरूप का निर्धारण करने के अवसर 
पर सत्‌ तथा अनित्य होने के कारण यह्द जाना जाता है कि शब्द सामान्य, 
विशेष तथा समवाय से एथग होकर द्रव्य, गुण तथा कम के हो अन्तगत हो 
सकता है। इन तोनों की अन्तभक्तता के विचार पर यही ज्ञात होता है कि 
शब्द एक द्वव्याश्रित होने से द्वब्य से एथक, तथा शब्दान्तर के हेतु होने 
से कम से एथक दे । अतः परिशेष से वह गुणरूप ही ह्वो सकता है। यह 
अनुमान शेषवत्‌ का उदाहरण माना जाता है। 
सामान्यतो दृष्ट (सामान्यतः ८ समान्यस्य, रृष्टं ८ दुशनं; सामान्यमात्र का 
दश्शान ) वहाँ होता है जहाँ वस्तु विशेष को सत्ता का अनुभव न होकर उसके 
सामान्यरूप का द्वी इमें परिचय प्राप्त है यथा इन्द्रियों की सत्ता का अनुमान । 
काय को देखकर कण का अनुमान तर्कानकूल है। लेखन कार्य को देखकर 
तत्साधनभूत लेखनों का अनमान काना उचित ही है। इसी दृष्टान्त के 
आधार पर वस्तुग्रहणरूप फल के लिए तत-साधनभूत इन्द्रियों को सत्ता 
का अनुमान किया जाता है। चक्षुरिन्द्रिय के अभाव में रूप का ग्रहण 
कथमपि सम्पन्न नहीं हो सकता । यह सामान्यतोइृष्ट अनुमान का उदाहरण 
है, क्योंकि यहाँ इन्द्रियविशेष की सत्ता न देखकर तत्सामान्य करणत्वमात्र 
, का ही अवलोकन हमारे लिए साध्य है। न्यायसूत्र में गोतमामिमत ये ही 
तीन अनमान हैं ( न्‍्या० वा० पृ० ४३-७७; ता० टी० छ्ू० १५६-१९६ ) । 
अनुमान के अन्य दो भेद होते हैं--( १ ) स्वार्थानमान और (२) 
परार्थानुमान । अपने द्वो लिए जब अनुमान किया जाता है वह द्ोता है 
स्वार्थानुमान; पर यदि उसका प्रयोजन दूसरों कोई व्यक्ति द्वो तो वह होगा 
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परार्थानुमान । स्वार्थानुमान के किए वाक्य प्रयोग को आवश्यकता नहीं 
होती । पर जब दूसरे व्यक्ति को किस्ती अनुमिति का ज्ञानप्राप्त कराना 
प्रधान उद्देश्य रहता है, तब परार्थानुमान का प्रयोग किया जाता है। इसमें 
पाँच वाक्यों का प्रयोग करना नितान्त आवश्यक है । 
न्याय अथवा पग्चावयव वाक्य 

परार्थानुमान पाँच वाक्यों के द्वारा प्रकट किया जाता हे जिनके नाम 
प्रतिज्ञा, हेतु, उदाहरण, उपनय और निगमन हैं । इन पत्चावयव वाक्यों का 
प्रयोग इस प्रकार किया जाता है ( न्‍या० सू० १।३$।३२-३९ )-- 

(१) देवदत्त मरणशोल है ( प्रतिज्ञा ) । 

(२) क्योंकि वह मनुष्य है ( हेतु )। 

(३) जितने मनुष्य हैं वे सब मरणशील हैं जैसे राम, श्याम, मोहन 

सोहन आदि ( उदाहरण ) ॥ 

(४) देवदत्त मी ऐसा ही एक मनष्य है (उपनय) । 

(५) अतएव देबदत्त मरणशील है (निगमन) । 

प्रतिज्ञा! पहछा वाक्य है जो सिद्ध किये जानेवालछी वस्तु का निर्देश 
करता है। 'हेतु' दूसरा वाक्य है जो अनुमान को सिद्ध करनेवाले कारण का 
निर्देश करता है। तीसरा वाक्य “उदाहरण” कहलाता है जिसमें उदाहरण 
के साथ देतु भोर साध्य के नियत साइ्रचय-नियम का जज्लेख किया जाता 
है। चौथा वाक्य 'उपनय” कहलाता है जिसमें व्याप्तिविशिष्ट पक्ष का 
बोध होता है। इतना होने ,पर अनुमान के द्वारा प्रतिज्ञा की सिद्धि हो 
जाती है जीर वह “निगमन” कहलाता है । 

अनुमान प्रयोग में वाक्‍्यों को संख्या के विषय में दाशनिकों में पर्याप्त 
मतभेद पाया जाता है । वेदान्ती ओर मीसांसक छोग तीन ह्वी वाक्यों को 
अनमान के लिए पर्याप्त मानते हैं--आदिम तीन वाक्य अधथवा;अन्तिम तीन 
वाक्य (वे० प० ए० ९२)। प्राचीनकाल में वाक्‍्यों की संख्या दस मानी जाती 
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थी। वात्स्यायन ने पूर्वोक्त पाँच वाकक्‍्यों के.अतिरिक्त निम्नलिखित पाँच वाक्यों 
को भी माननेवाले नेयायिकों का उल्लेख किया है ( न्‍्या० भा० १।१॥३२ ) | 
वे वाक्य ये हैं--(१) जिज्ञासा, (२) संशय, (३) शक्यग्राप्ति, (9) प्रयोजन, 
(७) संशय-व्युदास । भाष्यकार के मन्तव्यानुसार इनकी नितान्त आवश्य- 
कता अनुमान के छिए न होने से इनका उल्लेख नहीं किया जाता। ये 
सिद्धि के लिए सहायकमान्न हैं, अतः इनका वणन "न्याय? में नहीं 
किया जाता । ' 

अब इसकी विशेषता पर दृश्पात करना श्रावश्यक है । यह पद्ाव- 
यव वाक्य मनोवेज्ञानिक आधार पर अवलरूम्बित हे। पाश्चात्य न्याय में 
डिडक्शन ओर इन्डकशन भेद कर तक दो प्रकार का माना जाता है, 
पर भारतीय न्याय में इन दोनों का श्छाधनीय सम्मेलन किया गया 
मिलता है। व्याप्य और व्यापक के नियत सम्बन्ध पर ही अनुमान की 
पूरी इमारत खड़ो रहती ढे। इसी व्याप्ति की सूचना उदाइहरण-वाक्य 
की विशेषता है। चतुर्थ वाक्य उपनय या परामश वाक्य को अपनी खास 
विशिष्टता है। बिना परामश के अनुमान नहीं हो सकता। अनुमान के 
लिए व्याप्तिज्ञान की ही आवश्यकता नहीं, ग्रत्युत उस व्याप्ति का पक 
में रहना भी उतना द्वो आवश्यक है। अतः व्याप्य हेतु का पक्षधम होना 
( व्याप्तिविशिषश्पक्षधमताज्ञान ) परामश .माना जाता है। केवल धूमवान्‌ 
होने से पर्वत की अभिमत्ता अनुमित नहीं हो सकती, जब तक धूम ओर 
्प्मि की व्याप्ति का ज्ञान न हो ओर इस प्रकार वह्नि-व्याप्य धूम का 
ज्ञान पव॑त में न हो। निग्रमन हेतु-द्वारा सिद्ध प्रतिज्ञा का उल्लेख करता 
है। जिसकी भ्रतिज्ञा आरम्भ में की गईं थी वही हेतु द्वारा सिद् कर दिया 
गया है, यद्दो निगमन वाक्य प्रदर्शित करता दे । 

अनुमान प्रक्रिया में व्याप्ति का स्थान अत्यन्त महत्त्त का है। इसलिए 
भारतीय दाशंनिकों ने, विशेषतया नेयायिकों ने व्याप्ति की आलोचना 
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करने में इतनी कुशाग्रबुद्धि का परिचय दिया है कि 
वह दाशनिक जगत्‌ में एक आश्रर्यजनक व्यापार 
स्वीकार किया जाता है। व्याप्ति के लक्षण के विपय में पर्याप्त विवेचना 
नव्यन्याय के अन्धों में की गई है। द्ेतु (घूम ) तथा साध्य ( वह्नि ) के 
नियत साद्चर्य सम्बन्ध को व्याप्ति कद्दते हैं। दो वस्तुओं के एक साथ 
विद्यमान होने से ही .उनमें व्याप्ति की कल्पना हम तब तक नहीं कर 
सकते जब तक हमें उनके सदा नियम से एकत्र रहने को सूचना न मित्े । 
'जहाँ घूम है वहाँ अभि है! इस साहचरय की सत्ता इम नियतरूप से पाते 
हैं, अतः घूम तथा वह्लि की व्याप्ति न्‍्यायसंगत प्रतीत होती है। इसोलिए 
व्याप्ति को भ्राचीन पन्थों में 'अविनाभाव” के नाम से पुकारते थे । अधिनाभाव 
जो वस्तु जिसके बिना विद्यमान न रह सके उनका सम्बन्ध है। धूम को 
सत्ता तभो है जब चह्ठि के साथ उसका सम्बन्ध स्वोकार किया जाता है। 
व्याप्ति घूम तथा वह्धि के साथ सम्पन्न द्वोती हे परन्तु वह्धि तथा धूम के 
साथ व्याप्ति कथमपि सिद्ध नहीं होती । क्योंकि वह्लि के स्थलों में घूम की 
सावन्रिक विद्यमानता उपलब्ध नहीं होतोा। उदाहरणाथ अयोगोलक पिण्ड 
( छोहे के जलते हुए गोले ) में अम्नि के रहने पर धूम नहों दोख 
पड़ता । अपन के साथ घूम का सम्बन्ध तभी सिद्ध हो सकता है जब 
- गोली छकड़ी का उपयोग जलाने के किए किया जाय । इस आदेन्धन- 
संयोग को न्यायशाख््र में “उपाधि! कद्दते हैं.। उ्याप्ति के लिए .अप्राधि का 
अभाव नितान्त भावश्यक है | अतः हेतु और साध्य के नियत भर 
अनोपाधिक ( उपाधिविरहित ) सम्बन्ध को व्याप्ति के नाम से पुकारते हैं 
(हेतु साध्ययोरनोपाचिको नियतः सम्बन्धों व्याप्तिट, भा० प० का० ६८-६५) 
तिपय मनुष्यों में मरणधमंत्व की सत्ता को देखकर समस्त मानघों 
में उस धर्म की विद्यमानता को मान बैठना कहाँ को बुद्धिमत्ता हे ? ऐसी 


सावंत्रिक व्याप्ति की स्थिति किस प्रकार प्रमाण-प्रतिपन्न मानी ज्ञा सकती है ? 


अनुमान की मूलभित्ति 
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इसका उत्तर दाशंनिकों ने भिन्न-भिन्न रूप से दिया है। बोद्ध नेयायिकों ने 
( दिबनाग, धमकीति भादि ) व्याप्ति के निषेधात्मक पक्ष पर विशेषरूप से 
जोर दिया है यथा साध्य के अभाव में हेतु को अनुपलब्धि। उनके मता- 
नुसार अविनाभाव का प्रत्येक दृष्टान्त हेतु तथा साध्य के नियत सम्बन्ध को 
सूचित करता है । यह सम्बन्ध तादात्म्य अथवा तदुत्पत्ति (कायकारणभाव) पर 
अवलम्बित रहता है। वेदान्तियों के मनन्‍्तव्यानुसार व्याप्ति साहचर्यावकोकन 
पर अवलम्बित रहती है । दो वस्तु यदि एक साथ सदा रहती है ( सद्दचार ) 
तथा इसके विपरीत कोई भी दृष्टान्त हमारी दृष्टि में न आया हो (व्यभिचारा- 
दुशन ) तो वेदान्त के अनुसार उनमें व्याप्ति सम्बन्ध माना जा सकता है. 
( व्यभिचारादशने सति सहचारदश नेन गृद्यते व्याप्ति,, वे० प० छ० ८३ ) । 

नैयायिक छोग व्याप्ति की प्रमाणिकता के विषय में वेदान्तियों के 
मत को स्वीकार करते हैं कि अनुभव को एकरूपता व्याप्ति को तथ्य सिद्ध 
कर सकती है परन्तु अन्चय, व्यतिरेक, व्यभिचाराग्रह, उपाधिनिरास, तक 
और सामान्यलक्षण प्रत्यासत्ति--इन साधनों के प्रयोग करने से ही व्याप्ति 
के तथ्य का यथार्थ परीक्षण किया जा सकता है। 

व्याप्ति की सिद्धि करने के लिए पहली बात आवश्यक हे--अन्चय ४ 
'तत्सर्वे तत्ससा अन्वय:?। एक वस्तु की सत्ता होने पर दूसरी की सत्ता 
होना अन्वय कहलाता दे यथा धूम को सत्ता होने पर वह्ठनि को सत्ता | 
दूसरा साधन व्यतिरेक हे--'तदभावे तद॒भावो व्यतिरेक:”?। एक वस्तु 
के अभाव में दूसरो वस्तु का अभाव हो, यथा वह्चि के अभावस्थलों पर धूम 
का अभाव । दोनों में किसी प्रकार का व्यभिचार न होना चाहिए ( व्यभि- 
चाराग्रह )। इतने साधनों के दोने पर भी व्याप्ति को सिद्धि नहीं 
होती जब तक उपाधि का निरास ( दूरीकरण ) न किया जाय। भनुकूछ 
तक इसका पाँचवा सहायरू साधन है। धूम तथा वह्लि की व्याप्ति के लिए 
तक की भनुकूछता है कि यदि पव॒॑त में वहि न होता, तो घूम भी नहीं 
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होता । पर धूम की सत्ता प्रत्यक्ष प्रमाण से निष्पन्न हे । अत: तक दोनों के 
साइचय का द्योतक है। इतने पर भी सन्देह के लिए स्थान है, पर अन्तिम 
साधन से उसका सर्वथा निरास किया जाता द्वे। इतना तो निश्चित है कि 
समग्र मानवों के परीक्षण का अवसर हमें नमिलझ सकता है और न यह 
साध्य ही है तथापि सामान्यलक्षणा प्रत्यासत्ति के द्वारा हम मानवता 
तथा मरणशीलता के पारस्परिक सम्बन्ध को सिद्ध मानकर समग्र मनुष्यों 
को मरणशील बताने के अधिकारी हो सकते हैं। इतने उपायों से इस 


प्रकार प्रामाणित होने से हो व्याप्ति की सत्यता मानने में कथमपि संकोच 
न होना चाहिए? | 


तक का जो रूक्षण ऊपर (प० २४६) दिया गया है, वह “'अविज्ञातउत्वे<्थें 
कारणोपपत्तितस्तर्व-ज्ञानाथथंमृहस्तक:” न्‍या० सू० १११४० के भाधार पर 
है। अन्नंभद्ट ने इसका लक्षण “व्याप्यारोपेण व्यापकारोपस्तकोः? किया है 
अर्थात्‌ व्याप्य के आरोप से व्यापक का जारोप करना। पव्॑त में अग्न्यभाव 
मानने से उसे घूभाभाववान्‌ भी मानना पड़ेगा, जो वास्तव में वह नहीं है । 
अत: तके अप्रमा का एक भेद माना जाता है। प्राचीन नेयायिक तक के 
११ प्रकार मानते है ( स० दु० सं० ए० ९३ ) परन्तु नव्य नेयायिक केवल 
७ प्रकार--भात्माश्रय, अन्योन्याश्रय, चक्रक, अनवस्था तथा तद॒न्‍्यबाधघिता्थे- 
प्रसंग ( विशवनाथ--$।१।४० न्याय-सूत्रवृत्ति )। तस्वज्ञान के साधन में 
तक को उपादेयता सवंत्र स्वीकृत की गई है। 


पाश्चात्य जगत्‌ में न्याय की रूपरेखा ग्रीक दाशनिक भरस्त्‌ (भरिस्टॉटल) 
ने निश्चित की थी । कतिपय परिवतंनों के साथ उनकी उद्धावित शैली तथा 
सिद्धान्तों का अनुगमन आज भी पश्चिमी तक करता है। उनके अनुमान 


नननननननीन नाना नरक जन निनिनन न ननिनतल व +$.++न्‍++- कतल। >3-+ “3ज> >> अल ल लि लन- >कनिनान ४ चलन अजनबी हनन तल कल चल लत आिजननओओजओओ «&+ज-+>लनफ-33+3>-+-+«०+++०न्नविजतनर ४० < ०- कल लन नर" फनिननन-रान +१५५७२५-+५५५+फआे>« 


१ द्रष्॑व्य चिन्तामणि का व्याप्तिप्रद्दोपय प्रकरण तथा भाषा-परिच्छेद्‌ 
का० १३७ की मुक्तावली । 


१७ 
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वाक्य ( सिलाजिज़म )के साथ 'न्याय” की तुछना 
अत्यन्त शिक्षाप्रद है। पाश्चरात्य अनुमान में 
आकारगत सत्यता को ही उपलब्धि होती है, 
तात्तिक सत्यता की जावश्यकता नहीं मानी जाती, परन्तु भारतोय अनुमान 
में दोनों प्रकार की सत्यता्ों का होना अनिवार्य रहता है। पश्चिमी ताकिक 
वाक्य तोन प्रकार के होते हें--(१) निरपेक्षवाक्य ( केटेगारिकछ ), (२) 
काल्‍्पनिक ( हाइपोथेटिकल ), (३) वेकल्पिक ( डिसज्नकटिव ), परन्तु 
भारतीय ताकिक वाक्य केवल प्रथम प्रकार का ही होता हे । पश्चिमी न्याय 
में केवल तीन वाक्यों से अनुमान की पूरी प्रक्रिया निष्पन्न होती है-- 
(१) साध्यवाक्य ( मेजर प्रेमिस ), (२) पक्षवाक्य ( माइनर प्रेमिस ) तथा 
(३) फलवाक्य ( कंक्ल्यूजन ), परस्तु भारतोय न्यायशाख्र में ७वाक्यों का 
प्रयोग किया जाता है। पश्चिमी न्याय में अनुमान कभी भावात्मक, कभी 
अभावात्मक, कभी पूर्ण-ब्यापी ( यूनिवरसल ) क्षोर कभी अंशब्यापी 
( पर्टिकूलर ) होकर विविधरूप धारण करता है, परन्तु भारतीय न्याय-वाक्य 
पूर्णव्यापी भावाव्मक एक ही प्रकार का द्वोता है। परन्तु सबसे महान 
अन्तर भारतीय न्याय में परामर्श ( उपनय ) की स्थिति से है। पश्चिमी 
न्याय में प्रथम दोनों वाक्‍्यों का समन्वयात्मकू वाक्य नहों होता, परन्तु 
भारतीयन्याय में हेतु वाक्य भोर उदाहरण का एकीकरणात्मकरूप उपनय 
की सत्ता नितान्त आवश्यक है, वास्तव में परामशंज्ञान से ही अनुमिति का 
उदय होता है। यहाँ हेतु के अत्यन्त महत्त्वपूर्ण होने से समस्त दोष 
( हेत्वाभास ) हेतु के आभास पर अवलम्बित रहते हैं, परन्तु पश्चिमो न्याय 
में पक्षाभास ( एलिसिट माइनर ) तथा साध्याभास ( एलिप्रिट मेजर ) नामक 
दोषों की भी सत्ता स्वीकृत की गईं है। परार्थानुभेद और स्वार्थानमान 
प्रकार भी पश्चिमी जगत्‌ में उपछब्ध नहीं दोते। मोटे तोर से दोनों 
में ये स्फुट अतीयमान विशेद हैं । 


पाश्चात्य अनुमानवाक्य 
से न्याय? की तुलना 
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हेतु के द्वारा हो अनुमान की सिद्धि होती हैं। अतः हेतु के निर्दोषता 
के विषय में नेयायिकों का विशेष आग्रद्द रहता है। हेतु में पाँच गुणों के 
होने पर वह सत-हेतु कहा जाता है--($ ) पश्षे सत्ता ( हेतु का पक्ष में 
रहना ) (२) सपक्षे सत्ता (सपक्ष में हेतु का विद्यमान होना ); (३) 
विपक्षाद्‌ व्यावृत्ति: ( पक्ष से विपरीत दृष्टान्तों में यथा कूप, जलाशय 
आदि में हेतु का अभाव ); (४) असत््रतिपक्षत्वम्‌ ( साध्य से विपरीत 
वस्तु की सिद्धि के लिए अन्य हेतु का अभाव) (७५) अबाधितविषयत्व 
( प्रत्यक्षादि प्रमाणों द्वारा बाधित न होना )। अनुमान को सत्यता हेतु 
के इन गुणों पर भ्वलूम्बित रहतो है। यदि इन गुणों में से किसी में त्रुटि 
लक्षित होती है तब सत्‌ हेतु न होकर हेतु का आभास मात्र रहता है 
( हेतु+आभास ) अर्थात्‌ आपातत:ः हेतु में निदृष्टता लक्षित होती हे, 
पर वास्तव में वह दोष से संवलित रहता है। इसे ही 'हेव्वाभास” कहते 
हैं। बोद्ध न्याय में इनके अतिरिक्त पक्ष ओर दृष्टान्त के दोषों का भी 
विस्तृत विश्लेचन किया गया मिलता है। हेत्वाभास के नाम इस प्रकार हैं-- 
($ ) सव्यभिचार ( भनेकान्तिक ), (२) विरुद्ध, (३) प्रकरणसम 

( सत्प्रतिपक्ष ), (४ ) साध्यसम ( असिद्ध ), ( ५ ) काछातोत ( बाधित ) । 
सव्यभिचार हेतु साध्य के साथ भो रहता है तथा उससे एथक भी । 
इसके तोन प्रकारों में साधारण देत्वाभास में हेतु साध्य तथा साध्याभाव 
दोनों में विद्यमान रहता है । असाधारण में हेतु पक्ष में द्वी निश्चित रहता 
है, इसके लिए सपक्ष तथा विपक्ष दृष्टान्त का अभाव रद्दता है। अन्वय 
तथा व्यतिरेक दृष्टान्त से रहित हेतु अनुपसंहारी कहलाता है। विरुद्ध 
हेत्वाभास में हेतु साध्याभाव से व्याप्त रहता है तथा सत्प्रतिपक्ष में डख 
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साध्य के अभाव को सिद्ध करनेवाला दूसरा हेतु विद्यमान रहता है। असिद्ध 
तीन प्रकार का द्वोता है--आशभ्रयासिद्ध (पक्ष की असिद्धि होने पर ), 
स्वरूपासिद् (हेतु की असिद्धि होने पर ), व्याप्यत्वासिद ( व्याप्ति के 
सोपाधिक होने पर )। बाधित हेत्वाभास में साध्य का अभाव अनुमान 
से इतर प्रमाणों से सिद्ध रहता हे। अतः साध्य की सिद्धि के लिए 
अनुमान के प्रयोग करने से कोई लाभ नहीं प्रतोत होता। संक्षेप में 
हेत्वाभासों का यही सामान्य परिचय है । 


(ग) उपमान 


उपमान नेयायिकों का तीसरा प्रमाण हे । पहिल्ले अनुभूत किसी वस्तु 
के साथ सादश्य धारण करने के कारण जहाँ किसी नई वस्तु का ज्ञान उत्पन्न 
होता है, उसे 'उपमान? कहते हैं । “गो के सदश गवय द्वोता हे” इस वाक्य 
के श्रवणानन्तर जंगल में जानेवाला पुरुष जब गो की समानतावाले पशु को 
देखकर उसे “गवय” पद का वाच्य समझता है तब इस ज्ञान का अनुभव 
उसे 'डपमान? के द्वारा होता है । अत: उपमान में वस्तुद्यय का सादृश्य-ज्ञान 
करण है तथा “गवय गो के समान होता है? इस वाक्य का स्मरण सहकारी 
कारण है। सादश्य कई प्रकार का हो सकता हे--'एकान्त सादश्य” एक गाय 
का दूसरी गाय के साथ; 'कतिपयांश में साइश्य” गाय का साइश्य भेंस के 
साथ तथा “भांशिक' सारश्य मेरु तथा सर्षप का सत्तांश में सादश्य । परन्तु 
भाष्यकार ने इन सादश्यों का उपमान के लिए खण्डन किया है ओर प्रसिद्ध 
सादइश्य को उपयुक्त ठहराया है। समानता के अंगों को विपुल संख्या 
उपमान में महत्वशालिनो नहीं है, अत्युत समानता की विख्याति तथा 
महत्ता । अत: पसिद्ध सादश्य के बल पर जहाँ संज्ञा तथा संज्ञी का सम्बन्ध 
स्थापन किया जाता है उसे उपमान कद्दते हैं ( समाख्यासम्बन्ध-प्रतिपत्तिः 
उपमानाथे:--न्यायवातिक १।१॥६ ) । 
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उपमान के स्वतन्त्र प्रमाण मानने में दाशनिकों ने बड़ी विप्रतिपत्ति 
खड़ो की है। चार्वाक उपमान का प्रामाण्य नहीं स्वीकार करते । दिडनाग 
उपमान को प्रत्यक्ष के अन्तर्गत मानते हैं* । वेशेषिक लोग इसे अनुमान के 
अन्तभक्त बतलाते हैं, “गो सदश होने से यह पशु गवय है! यह ज्ञान 
हेतु के ऊपर अवलूम्बित होने से अनुमान का एक प्रकारमान्न हैः । सांख्य 3 
उपमान में शब्द तथा प्रत्यक्ष की आंशिक स्थिति मानता है। गवय में 
गोसादश्य का ज्ञान प्रत्यक्ष से होता है तथा गो-साइश्यवान्‌ पशु के गवय 
होने में उपदेश का वाक्य प्रमाणभूत है। भासवंज्ञ ने नेयायिक होने 
पर भी उपमान को शब्द के अन्तगंत स्वोकृत किया है। जैनदर्शन उपमान 
को प्रत्यभिज्ञामात्र मानता हैः । मीमांसा» तथा वेदान्तः उपमान को 
स्वतन्त्र प्रमाण मानते हैं अवश्य, पर उनकी कल्पना नेयायिक कल्पना से 
नितानन्‍्त भिन्न पड़तो है। इन विप्रतिपत्तियों का मार्मिक खण्डन नन्‍्यायग्रन्थों 
में किया गया है। वास्तव में उपमान अंशत: अन्य प्रमाणों के ऊपर अव- 
लम्बित होने पर भी अन्ततः घुक स्वतन्त्र प्रमाण है। उपमान सोधा सादा 
न होकर एक मिश्रित व्यापार है। 'गवय गोसमान पश्च होता हे! इस अंश 
में शब्द को, गवय में गो साध्श्य के अनुभव में प्रत्यक्ष की, 'यद्दी गवय हैः 
इस अंश में पूर्ववाक्य की स्घछति तथा अनुमान की सत्ता भले ही सिद्ध 
मानी जाय, परन्तु “गवयपद का वाच्य यही गवयपशु है?! इस अंश में 
उपमान स्वतन्त्र प्रमाण है ही, क्योंकि यह भंश किसी जन्‍य प्रमाण के 
अन्तगंत नहीं माना जा सकता । 


१ न्यायवार्तिक १-१-६ । २ द्रष्टव्य उपस्कार वे० सू० ९२५ सूत्र पर । 
३ द्रषटव्य तत्त्वकौमुदी, कारिका ५ । ४ प्रमेय-कमलमातेण्ड घृ० ९७-१०० । 
५ शाख्रदीपिका पृ० ७४-७६ । ६ वेदान्तपरिभाषा परिच्छेद ३। 
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(घ ) शब्द 
शब्द अन्तिम प्रमाण है। आघोपदेश: शब्द: (न्या० सू० १॥१।६) । किसी 
आप्त पुरुष के उपदेश को शब्द कद्दते हैं। आप्त वह कहलाता है जो वस्तु को 
यथाथरूप से ज्ञानता है तथा हितोपदेश्ाा होने के कारण जिसके वाक्यों को 
हम प्रमाण मान सकते हैं। लोकिक तथा वेदिक रूप से शब्द दो प्रकार हैं । 
लोकिक शब्द छोकिक पुरुषों के वाक्य को कहते हैं। वेदिक शब्द श्रुति के 
वाक्य को कहते हैं। पद के समूह को वाक्य कहते हैं। पद शक्ति से सम्पन्न 
रहता है । नेयायिक लोग दो प्रकार की शाक्त मानते हैं--भ्मिधा तथा 
लक्षणा । पद्शक्ति के विषय में बड़ा मतसेद है । प्राचीन नेबायिकगण ईश्वर 
की इच्छा को संकेत मानते हैं। 'यह शब्द इस अथ को बोध करे! इसी 
ईश्वरेच्छा पर शब्द-संकेत निर्भर रहता है, पर नव्यनेयायिक पुरुष की इच्छा 
को भी संकेत का कारण मानते हैं। संकेतग्रह के विषय में भो दाशनिकों में 
गहरा मतभेद है । न्याय जाति, व्यक्ति तथा आकृति--इन तीनों के ऊपर 
संकेत स्वीकार करता है। वाक्यार्थ-बोध के लिए. आकांक्षा, योग्यता तथा 
सन्निधि का रहना नितान्त आवश्यक दे । 
वेद के विषय में नेयायिक्रों तथा मीमांसकों ने बड़ा विचार किया है, 
पर दोनों के विचार एक दूसरे से अत्यन्त विभिन्न पढ़ते हैं । ईश्वर को सत्ता न 
माननेवाली मीमांसा को वेद के विषय में ईश्वर को कठेता अंगीकृत नहीं 
है। अतः पुरुष (ईश्वर ) के द्वारा उद्धृत न होने से वेद अपोरुषेय हैं, परन्तु 
न्याय जगत्कतृ व्वरूप से ईश्वर को मानता है तथा वेदु को ईश्वरकत्‌ क होने 
से पोरुषेय मानता है । नित्यता के विषय में दोनों का ऐेकमत्य है। जयन्तभद्द 
ने वेद की पोरुषेयता सिद्ध करने के लिए बड़ी प्रबल युक्तियों का उपन्यास 
किया है । बौद्ध तथा जैन ग्रन्थकरों में वेद में अनेक दाषों की उद्धावना को 
है, पर इनका खण्डन न्याय तथा मीमांसा ने बड़ी तककुशलूदा के साथ 
किया है । 
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वेद-प्रामाण्य न मानने पर भी जैन तथा बोहदशन शब्द प्रमाण को 
मानते हैं। जिस प्रकार ब्राह्मण दाशनिकों को वेद्वचन प्रमाणभूत हें, 
उसी प्रकार बोद्धों को बुद्धवचन ( पाली त्रिपिटक ) तथा जैनों को जैनागम 
( अधंमागधी में लिखित “अंग? ) माननीय हैं। अतः शब्द इन दोनों के 
लिए भी ज्ञान का एक स्वतन्त्र साधन है । 


९ 
कार्य-कारण सिद्धान्त 


प्रमाण का लक्षण देते समय हमने ऊपर 'करण” शब्द का प्रयोग किया 
है। असाधारण कारण को 'करण! कद्दते हैं--वह विशिष्ट वस्तु जो किसो 
कार्य के उत्पादन में विशेषरूप से कारण हो, करण कहलाती है । यहाँ 'कारण' 
का विचार अप्रासड्गिक न होगा। काय के नियत रूप से पूर्व होने बालों 
वस्तु “कारण! कहलाती है; नियत पूर्ववर्ती कहने से तात्पय यद्द हे कि उस 
कार्य के वास्‍्ते बिना किसो व्यवच्छेद के उस वस्तु को पृव॑वर्ती होना ही 
चाहिए । यदि यहद्द पू्ववर्तिता कादाचित्क हे--कभी है ओर कभो नहीं है, 
तो उसे कारण नहीं माना जा सकता | कारण को अनन्यथा सिद्ध होना भी 
उतना ही आवश्यक है। उन वस्तुओं को “अम्थंथासिद्ध! कहते हैं जिनको 
काय विशेष के लिए. उपादेयता उतनी उत्कट रूप से नहों होती। विश्वनाथ 
ने पाँच प्रकार के '“अन्यथासिद्धां' का वर्णन मुक्तावडी ( का० २०-२२ ) में 
किया है। दण्डत्व, दण्डरूप, आकाश, कुछालपिता तथा अपनी पीठ पर 
मिद्दों छाने वाछा ग्दभ--इन सब को घटोत्पादन में कारणता नहीं होतो, 
क्योंकि नियतपू्ववर्ती होने पर भी ये अन्यथासिद्ध हैं। मिट्टी के लाने में 
गद॑स का बहुरू प्रयोग होने पर भी उसमें घट के प्रति कारणता का अभाव ही 
है, क्योंकि दूसरे साधनों से भी वही कार्य निष्पन्न किया जा सकता है। अतः 
गदंभ की घटोत्पत्ति के प्रति नितान्त आवश्यकता नहीं है। इध प्रकार कारण 
का मान्य छक्षण है--अनन्यथासिद्धनियतपूर्ववृत्तित्वं कारणत्वम्‌ ( दीपिका 
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पृ० २५ तथा मुक्तावछी का० १६ )। प्रागभाव के प्रतियोगी की संज्ञा 'काय? 
है ( काय प्रागभाव-प्रतियोगि ) । जिस वस्तु का अभाव होता है, उसे अभाव 
के श्रति प्रतियोगी? कहते हैं। उत्पत्ति से पूर्व कारण (म्त्तिका ) में 
काय ( घट ) का अभाव “प्रागभाव? है। इसके प्रतियोगी अर्थात्‌ घट को 
कार्य कहेंगे । 

कार्य-कारण सम्बन्ध को मीमांसा दशशनशाख्र का एक नितान्त मौलिक 
काय हे, क्योंकि इसी सम्बन्ध पर अन्य सिद्धान्तों को संगति सिद्ध होती 
है। कार्य-कारण का सम्बन्ध चार प्रकार का साना जाता हे--असत्‌ से सत्‌ 
की उत्पत्ति (बौद्ध), सत्‌ से सत्‌ की उत्पत्ति ( साख्य--सत्कार्यवाद ), 
सत्‌ से असत्‌ काय का उदय ( चेदान्त--बिर्वतंवाद ), तथा सत्‌ से 
उत्पत्ति से प्रथम असत्‌ काये की उत्पत्ति ( न्याय )। न्याय के अनुसार 
कारण में काय की सत्ता उत्पत्ति से पूर्व नहीं रहती अर्थात्‌ कारण-सामग्रों 
के डपयोग करने से मत्तिका में 'घट” नामक एक अभूतपूर्व नवीन वस्तु की 
उत्पत्ति होती है। नेयायिक दृष्टि में काय डपादानकारण से एकदम भिन्न 
है। जिस सूत्र-समूह से पट बनता है, वह खूत ही कपड़ा नहीं है, प्रत्युत 
कपड़ा सूत से अत्यन्त भिन्न है। कारण-व्यापार से पूर्व काय कारण में विद्य- 
'मान॑ नहीं रहता । अत: इस सिद्धान्त का नाम असत-कायवाद या 
आरम्भवाद है । 
..._ कारण तीन प्रकार का होता हे--पसमवायो कारण, असमवायी कारण 
तथा निमित्त कारण । जिसमें समवाय सम्बन्ध से रहते हुए कार्य की उत्पत्ति 
होती है, उसे समवायी कारण (या उपादान कारण ) कहते हैं जैसे घड़े के 
लिए मिट्टो । ससवायिकारणता हच्य को दी होती है। काय के साथ 
अथवा कारण के साथ एक वस्तु में समवाय सनन्‍्बन्ध से रहते हुए जो 
कारण दोता है, वह भसमवायी कह्दछाता है। तन्‍्तु-संयोग पद का असम- 
वायो कारण है, क्योंकि पटरूपी काय के साथ तन्तुसंयोग तन्तुरूप एक द्रव्य 
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में समवाय सम्बन्ध में निवास करता है। कारण पट के साथ तन्तुरूप एक 
ही वस्तु में समवाय-पघन्बन्ध से विद्यमान है, अतः तन्तुरूप पटरूप का 
असमवायी कारण है। असमवायों कारण नेयायिकों की अपनी खास सूझ 
है जिसे अन्य दाशनिकों ने खण्डन करने के लिए अनेक युक्तियाँदी हैं। 
गुण तथा क्रिया हो असमवायों कारण हो सकते हैं। इन दोनों से भिन्न 
कारण को निमित्त कारण कहते हैं जैसे घड़े का बनाने वाछा कुलछाल तथा 
उसके औजार । इन त्रिविध कारणों की परस्पर सहकारिता से ह्वी कार्य को 
उत्पत्ति होती हे। इन तीनों में से कार्योत्पत्ति के लिए जो असाधारण--- 
विशिष्ट या नितानत साधक है उसे करण कहते हैं (साधकतमं करणम 
अश्टा० १॥४।४२ ) | 
(४) न्याय-तत्त्वसमीक्षा 
न्‍्यायसूत्र ( 3॥9९ ) में प्रमेय के द्वादुश भेद स्वीकृत किये गये हैं-- 
( १ ) आत्मा-सब वस्तुओं का देखने वाला, भोग करने वाला, जानने वाला । 
( २ ) शरीर-भोगों का आयतन या आधार; (३ ) इन्द्रिय-- 
प्रमेय अं 
ज़नके द्वारा आत्मा बाह्य वस्तुओं का भोग “करता हे-- 
भोगों के साधन, ( ७) भथ--भोग किये जानेवाले वस्तुजात; ( ५) बुद्धि-- 
भोग, ज्ञान; (६) मन--सुखदुःख आदि जआान्तर भोगों का साधनभूत 
इन्द्रिय; (७ ) प्रवृत्ति--मन, वचन तथा शरोर का व्यापार; ( ८) दोष-- 
जिसके कारण अच्छे या बुरे कामों में प्रवृत्ति होती है; (५९) प्रत्यथभाव-- 
पुनजेन्म; (१०) फल--सुखदुःख का संवेदन या अनुभव; (१9) दुःख 
इच्छाविधातजन्य क्लेश या पीड़ा; (१२) अपवर्ग--दुःख से आत्यन्तिकी 
निवृत्ति। इन्हीं पदार्थों का ज्ञान मुक्ति के लिए सहायक दे। अतः इन 
वस्तुओं को 'प्रमेय” कहते हैं । जगत्‌ तथा आत्मा की नैयायिक कल्पना 
वैशेषिक के समान हो है। अतः इनका रूप अगले परिच्छेद में 
विवेचित किया जायगा। 
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उदयनाचाय ने न्याय-कुसुमाअलि में ईश्वर को सिद्धि अकाव्य 
युक्तियों के सह्दारे को हैं। उन्हीं की कतिपय युक्तियाँ संक्षेप में दी जाती 


ला हैं-.( $०) कार्यात--जगत्‌ के समस्त पदार्थ परमाणुजन्य, 


के प्रमाण. सीवियव तथा जवान्तर महत्त्वविशिष्ट हैं। कार्य के लिए 


कर्ता की सत्ता मानना उचित ही है। घट की उत्पत्ति 
तदुत्पादक कुछाल की सत्ता के बिना न्यायसंगत नहीं है; उसी प्रकार 
कायरूप इस जगत्‌ को सष्टि करने वाला कोई चेतन पदार्थ अवश्य 
दोगा। (२) आयोजनात्‌--रूष्टि के अवसर पर परमाणुद्बय के संयोग 
से दुष्यणुक की उत्पत्ति होती है। परन्तु जड़ परमाणुओं को एक साथ 
आयोजन होना स्वयं सिद्ध नहीं हो सकता। इसके लिए किसी चेतन 
पदाथ की कल्पना नितान्त तकयुक्त है। (३) ध्ृत्यादेः--वीसरो युक्ति 
संसार के धारण करने के विषय में हे । यदि कोई चेतन घारण करने वाला 
न होता, तो यह जगत्‌ कब का गिर गया होता। इस सृष्ट जगत्‌ का 
नाश प्रूयकाल में होता हैं। अत: नाश के लिए किसी नाशकर्ता व्ती 
आवश्यकता बनी हुई है। (४) पदातृ--इस जगत्‌ सें अनेक कछा-कौशल 
विद्यमान हैं; जैसे वस्त्र का बनाना, गृह की एक विशिष्ट प्रकार से रचना 
करना । इस सम्प्रदाय-व्यवहार के लिए, इसकी उत्पत्ति के लिए, किसो 
ज्ञानवान्‌ व्यक्ति को कल्पना करना पड़ता है। (७ ) प्रत्ययत:--श्रुति 
हमारे लिए परम प्रमाण हैं। उसके प्तिपादित सिद्धान्तों में किसो 
प्रकार को त्रुटि या विप्रतिपत्ति लक्षित नहीं होतो। कितने भी कुशाग्रबुद्धि 
के द्वारा किया गया अनुमान श्रुति की शिक्का पर पटके जाने से, विरुद्ध 
होने पर, चूर चूर हो जता है। श्रुति की इस शअमाण श्रष्ठता का रहस्य 
क्या है? यहो कि वह सवशक्तिमान्‌ सर्वज्ञ ईश्वर के द्वारा निर्मिंद की 
गई दै। श्रुति का ज्ञान ईश्वर का परिचायक है। ( ६ ) श्रुते:--श्रुति 
स्पष्ट शब्दों में ईश्वर को घ्िद्धि बतछातो है । श्वेताश्वतर उपनिषद्‌ (६।११ ) 
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प्रतिपादित कर रहा है कि एक ही ईश्वर सब प्राणियों में छिपा हुआ हे, 
सर्वव्यापी है, सब प्राणियों का अन्तरात्मा है, वह सबका नियामक सथा 
रक्षक है। भगवद्गीता (५। १७) में श्रीकृष्ण ने अपने जगत का 
पिता, माता, धाता तथा प्रभव, प्रछय तथा स्थान बतछाया द्वे। ( ७) 
वाक्यात्‌ू--मद्दाभारत आदि अ्न्थों के रचयिता के समान वाक्यभूत वेदों 
का भी कोई न कोई .रचयिता अवश्य होगा। ( « ) संख्याविशेषात-- 
दु्यणुक में परिणाम की उत्पत्ति परमाणु-गत परिमाण ( पारिमाण्डल्य ) से 
न होकर परमाणुगत संख्याद्वय से होती है, ऐसा नेयायिकों का सिद्धान्त 
है। यह द्वित्व संख्या भपेक्षाबुद्धि के द्वारा जन्य होती है जो चेतन 
व्यक्ति के ही द्वारा निष्पन्न हो सकती है । ऐसी स्थिति में द्व्य॒णुकों में संख्या 
की उत्पत्ति ईश्वर की सत्ता को सिद्ध कर रही है। ( ९ ) अद्ृष्टात्‌-- 
धर्म करने से पुण्य तथा अघम करने से पाप उत्पन्न होता है। धर्माधर्म 
का अपर नाम अदृष्ट हे। अदृष्ट कमफल के उत्पादन में कारणभूत माने 
जाते हैं, परन्तु जड़ भदृष्ट में फलोत्पादून शक्ति बिना चेतन की प्रेरणा से 
सम्भव नहीं । अत: अद्दृष्ट की फलवत्ता के लिए ईश्वर को मानना ही 
न्‍्यायसंगत -होगा। इन युक्तियों की सहायता से न्याय ईश्वर की 
सिद्धि स्वीकार करता हे? । 


( ५ ) न्याय-आचारमीमांसा 


न्‍्याय-वेशेषिक में आचार को सूक्ष्म मोमांसा बड़े विस्तार के साथ की 
गई है। विश्वनाथ ने सुक्तावली का० १४७-१७० में इस विषय की समीक्ष! 


१ इन युक्तियों को संक्षेप में उदयनाचाय के न्‍्यायकुसमाज्ञलि (०४१) 
के एक शछोक में इस प्रकार प्रदर्शित किया है--- 
“” कार्यायोजनघृत्यादि: पदात्‌ प्रत्ययतः श्रतेः। 
वाक्यात्‌ दंख्याविशेषाधच खाध्यो विश्वविदव्यय: ॥ 
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बड़े मार्मिक ढंग से की है। मनुष्य की प्रत्येक चिकीर्षा (करने की इच्छा ) 
किसी विशेष प्रयोजन के ऊपर आश्रित रहती है। चिकीर्षा के तोन हेतु हैं-- 
(१) कृतिसाध्यताज्ञान--इस बात का ज्ञान कि यह काय हमारे द्वारा 
साध्य हो सकता है; (२) इश्साधनताज्ञान--कार्य के करने से किसी 
अभिलषित वस्तु की सिद्धि का ज्ञान; (३) बलूवदनिष्टाजनकताज्ञान--- 
बलवान्‌ अनिष्ट के न उत्पन्न होने का ज्ञान। इन तीनों ज्ञानों की चिकोीर्पा 
के प्रति हेतुता है, प्रथम दो भावाव्मक हेतु ओर भन्तिम अभावात्मक हेतु है। 
समग्र प्रवृत्ति के मूल ये ही हैं । काय हमारे प्रयलों से साध्य हो सकता है, 
इसका ज्ञान नितान्त आवश्यक है। इस ज्ञान के अभाव में वर्षा की उत्पत्ति 
में अथवा चन्द्रमण्डल के आानयन में जोव की प्रव्नत्ति नहीं होती । अभोष्ट 
वस्तु की प्िद्धि का ज्ञान भी उतना ही आवश्यक है। जब तक किसी भी 
अभिलषित पदार्थ की सिद्धि का ज्ञान हसे नहीं है, तब तक हमारी प्रवृत्ति 
हो नहीं सकती । तृप्त पुरुष के भोजन में अप्रवृत्ति का कारण यहो है। बल- 
वान्‌ अनिष्ट की अनुत्पत्ति का बोध भी अवृत्ति उत्पन्न करने में साधक होता 
है। रोग से दृषितचित्त पुरुष विषभक्षण कर आत्महत्या इसीलिये कर जेता 
है कि उसे बलवान अनिष्ट न उत्पन्न होने का ज्ञान रहता है। उपादान का 
प्रत्यक्ष होना भी इसी प्रकार हेतु होता है। संक्षेप में प्रवृत्ति के दो कारण 
है--कार्यताज्ञान ( इस कार्य का करना हमारा कतंव्य है, इसका ज्ञान ) 
तथा इष्टसाधनताज्ञान ( काय॑ के करने से इष्ट वस्तु की उत्पत्ति का ज्ञान )। 
प्रथम पक्ष प्राभाकरों का है। द्वितीय पक्ष नेयायिकों तथा भाद्दमतानुयायी 
मीमांसकों का । प्रवृत्ति के तोन कारण हें--राग (सुख देने वाले पदार्थों में 
आसक्ति ), द्वेष (प्रतिकूल वस्तुओं से विरक्ति ) तथा मोह ( वस्तु के यथार्थ 
रूप न जानने से मिथ्याध्यवस्लाय, वस्तुपरमार्थापरिच्छेदलक्षणो मिथ्याव- 
सायो मोद्द: ) । ये तीन ग्रवृत्ति के साक्षात्कारण हैं। ये तीनों विशिष्ट समुदाय 
के प्रतिनिधि हैं। अतः गोतम ने ४।१॥३ सूत्र में इनके सम्मिलित रूप को 





न्याय दशन २६९ 


'त्रेराश्य” कहा है। रागपक्ष में काम, मत्सर, स्एह्रा, तष्णा तथा छोभ की 
गणना है। द्वषपक्ष में क्रोध, इर्ष्या, भसूया, द्रोह, अमर्प का तथा सोहपक्ष 
में मिथ्याज्ञान, विचिकित्सा (किं स्विदिति विमशे:-यहद् क्‍या है? ऐसा 
विचार ), मान ( असदूगुणाध्यारोपेण स्वोत्कषंबुद्धिः 5 अविद्यमान गुणों की 
कल्पना कर अपने को उत्कृष्ट मानना ८ घमंड ), प्रमाद ( असावधानता ) का 
समावेश किया जाता है। प्राणीमात्र के समस्त प्रवृत्तियों का उदय इन्हीं 
कारणों से होता है। परन्तु राग द्वेंप को उत्पादक होने से मोह की प्रवृत्ति 
में सब से अधिक हेतुता है। वात्स्यायन के द्वारा निर्दिष्ट पूर्वोक्त दोपों का 


विस्तृत वर्णन जयन्त भद्द ने न्‍्यायमझ्री ( प्रवर्तनाछक्षण दोषा १॥१॥१८ ) 
में किया है। 


वचन, मन तथा शरोर के आरन्भ को श्रवृत्ति कहते हैं ( न्‍्या० सू० 
१।१॥१७ ) प्रवृत्ति दो प्रकार की द्वोती हे१--पापिका तथा पृुण्या। कायिक, 
वाचिक तथा मानसिक भेद से ये दोनों तीन प्रकार के होते हैं। पूर्वोक्त दोषों 
के वश होकर प्राणी शरीर से अहिंसास्तेयादि कर्मो को करता है, वचन से 
मिथ्या परुषादि वाक्यों का उच्चारण करता है, मन से परद्रोह, नास्तिक्य 
आदि करता है। यह पापात्मिका प्रवृत्ति ्रथम उत्पन्न करती है। शरीर से 
दान-परित्राणादि का; वचन से सत्य-हितादि का, मन से दयाश्रद्धादि का 
आचरण पुण्य प्रवृत्ति है जो धर्म की उत्पत्ति करती है। 
सूत्रकार के शब्दों में दुःख से अत्यन्त विमोक्ष को अपवर्ग कहते हैं 
( तद॒त्यन्तविमोक्षो5पवर्ग: १।१॥२२ )। “अत्यन्त! का अभिप्राय है कि उपात्त 
बे जन्म,का परिहार तथा अन्य जन्म का भनुत्पादन । गृद्दीत जन्म 
का नाश तो होना हो चाहिए, परन्तु भविष्य जन्म की नितरां 
अनुत्पत्ति भी उतनी ही आवश्यक है। इन दोनों को सिद्धि होने पर आत्मा 
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१ द्रष्टव्य न्यायभाष्य १।१॥२; न्यायमशरी न्‍्या० सू० १।१।१७। 
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का दुःख से आत्यन्तिको निवृत्ति सम्पन्न होती हैे। जब तक वासनादि 
भ्षात्मगुणों का डच्छेद सिद्ध नहीं होता, तब तक दुःख की भात्यन्तिको 
निवृत्ति नहीं हो सकती । इसलिए मुक्तावस्था में क्षात्मा के नवों विशेष- 
गुणो--बुद्धि, सुख, दुःख, इच्छा, हेष, प्रयत्न, धर्म, अधसमे तथा संस्कार-- 
का मूलोच्छेद हो जाता है। घमं तथा अधम के कारण ही सुख और दुःख 
की उत्पत्ति होती है। अतः ये दोनों संघाररूपी प्रासाद के स्तम्भरूप हैं । 
इन गुणों के डच्छेद होने से शरीरादि कार्यों का अनुत्पाद हो जाता है। 
भोगायतन शरीर के अभाव में इच्छा, द्वेष, प्रयत्नादिकों के साथ आत्मा का 
सम्बन्ध कथमपि सिद्ध नहीं होता। अतः मुक्तावस्था में आत्मा के विशेष- 
गुणों का अत्यन्ताभाव अंगीकार करना सोपपत्तिक है। मुक्त आत्मा के 
स्वरूप का सुन्दर परिचय न्यायमख्नरों ( पृ० ७७ ) में दिया गया हे-- 
स्वरूपैकप्रतिष्ठान: परित्यक्तोडखिलेगणे: । 
ऊर्मिपटकातिगं रूप तदस्याहुमंनीषिण: । 
संसारबन्धनाधोनदुःखक्लेशाद्यदूषितम्‌ ॥ 
अर्थात्‌ मुक्त दशा में आत्मा अपने विशुद्ध स्वरूप में प्रतिष्ठित और 
अखिल गुणों से विरद्दित रहता है। “ऊरमि! का अर्थ केश विशेष है। भूख 
प्यास प्राण के, लोभमोह चित्त के, शीत आतप शरीर के क्शदायक होने 
से ऊरमि कहे जाते हैं। मुक्त आत्मा इन छ ऊरमियों के प्रमाव को पार कर 
लेता है भर दुःख क्लेशादि सांसारिक बन्धनों से वह विमुक्त हो जाता है। 
मुक्त आत्मा में सुख का भी अभाव रहता है। अतः मुक्तावस्था में 
आनन्दोपलब्धि नहीं होती । इस सिद्धान्त का मण्डन नेवायिकों ने बड़े 
आझभद्द के साथ किया है१। वेद/न्तियों का मत इसके ठीक विपरोत 
पड़ता है। इसका खण्डन जयन्तभद्ट ने बड़े विस्तार के साथ किया है 
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३ द्रष्टव्य १।१।२२ सूत्र पर न्यायभाष्य ओर वार्तिक | 
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( पृू० ७८-८१ )। उनके कथन का सारांश यह दे कि सुख के साथ राग का 
सम्बन्ध गा हुआ है ओर यह राग बन्धन का साधन है। अतः मोक्ष को 
सुखात्मक मानने में बन्धन की निवृत्ति कथमपि हो नहीं सकती । “आनन्द 
ब्रह्म! आदि आनन्द बोधक वाक्यों का तात्पय॑ दुःखापाय-बोधन में हो हे। 
ज्वर या शिरःपीड़ादि-व्याधि-दुःखों के निन्ृत्त हो जाने पर सुखी होने की 
कल्पना लोक व्यवहार में भी न्‍्यायय मानी जाती है | उद्योतकर ने दो अकार 
का निःश्रेयस माना है?--अपरनिःश्रेयलस तथा परनिःश्रेयस । तत्त्वज्ञान 
ही इन दोनों का कारण है। जीवन्मुक्ति को अपरनिःश्रेयस्त कह सकते 
हैं, पर-नि:श्रेयस विदेहमुक्ति है। वाचस्पति ने तात्पय टीका ( प्रू० ८०-८१ ) 
में इन दोनों का अन्तर विस्तार से विवेचन किया है। आत्मा के विषय में 
चार अतिपत्तियाँ हैं--श्रवण, मनन, ध्यान तथा साक्षात्कार। आनन्‍्वीक्षिकी 
का उपयोग संशयादितित्व तथा प्रमाणतत्त्त के बोधन में होता है, परन्तु 
मनन से भी सद्योरूप से साक्षात्कार का उदय नहीं होता, क्योंकि विपयथ 
ज्ञान के नाश हो जाने पर भी उसको वासना का उपक्षय नहीं द्वोता। 
ध्यान आत्मसाक्षात्कार के लिए नितरां उपादेय है। बिना योगज-ध्यान के 
आत्मतत्तत की अपरोक्ष अनुभूति उत्पन्न नहीं होती। चतुर्थी प्रवोति पाने 
वाले पुरुष को जीवन्मुक्त कहते हैं। परन्तु प्रारद्धकर्मों का सम्बन्ध तब 
तक भी लगा ही रहता है। इनकी भी उपभोग से जब क्षीणता हो जाती 
है, तभी परनिःश्रेयस का उदय होता है (पर नि:श्रेयसं न तावद भवति 
यावत्‌ डपभोगादुपात्तकर्मांशयप्रचयो न क्षीयते । तस्मात्‌ तत्वसाक्षात्कारा- 
धानप्रयलात्‌ परः तदुपभोगप्रयल्नश्रास्थेय: तथा च न तुल्यकाल उत्पाद: 
परापरयोनि श्रेयसयो:--तात्पयंटीका पृ० ८१ ) | 
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१ निश्रयसत्य परापरभेदात्‌ । यकत्तावदपरं निःश्रेयस तत्‌ तत्त्वज्ञाना- 


न्तरमेव भवति ।>< %८ पर च निःश्रेयस तत्त्वज्ञानात्‌ क्रण भवति-- न्याय- 
वार्तिक १॥+१।१। 
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मुक्ति के साधनों का विचार करना अरब आवश्यक है। गोतम ने. 
दुःखजन्मप्रवृत्तिदोषमिध्याज्ञानानामुत्तरोत्ततापाये., तदनन्‍्तराभावात्‌ अपवर्ग: 
क्ति ( ॥॥११२ ) सूत्र में मोक्षमा्ग के स्वरूप का. प्ररिचय दिया 
मुक्तिमागे के दोषी । है 
है। मिथ्याज्ञान से रागद्वेषादि दोषों का सद्भाव होता हे, 
उनसे शुभा या अशुभा प्रवृत्ति का उदय होता है जिससे शरीर धारण 
करना पड़ता है। जन्म देने से प्रतिकूछ संवेदनात्मक दुःखों को उत्पत्ति 
होती है। मिथ्याज्ञान आादि का भ्रविच्छेदेन प्रवतमान होना संधार है । 
इस संसारोच्छेद के लिए कारणभूत मिथ्याज्ञान का समुच्छेद नितान्त 
स्पृहणीय है। मिथ्याज्ञान का धंस होता है तत्त्व ज्ञान से। अतः आत्म- 
स्वरूप विषयक तत्त्वज्ञान से ही दुःखात्यन्तनिव्वत्तिर्प अपवर्ग की सिद्धि 
होती है। जयन्तभद्ट ने न्‍्यायमझ्षरी ( प्रृ० ८९-९१ ) में क्मज्ञानसमुच्चय- 
वाद्‌ का विशदरूपेण खण्डन कर ज्ञान की ही उपयोगिता पर ज़ोर दिया 
है। परन्तु तक्वज्ञान से आत्मसाक्षात्कार को सिद्धि के छिए ध्यान धारणादि 
योग असिद्ध उपायों का अवलूम्बन नितरां श्रेयस्कर है। गोतम ने 
'तदथ यमनियमाभ्यामात्मसंस्कारो योगाच्ाध्यात्मबिध्युपाये:” ( न्‍या० सू० 
४॥२॥४६ ) सूत्र में प्राणायाम आदि उपायों के आश्रय लेने की बात 
स्पशक्षरों में प्रतिपादित की है । 


( ६ ) समीक्षा 


न्‍्यायदर्शन की भारतोय दुर्शन साहित्य को सबसे अमुल्य देन हे 
शास्त्रीय विवेचनात्मक पद्धति। प्रमाण की विस्तृत ब्याख्या तथा विवेचना 
कर न्याय ने जिन तत्तों को खोज निकाला है, उनका उपयोग अन्य दुशन 
भी कतिपय परिवतन के साथ अपने विवरणों में निश्चय रूप से करते हैं। 
हेस्वाभासों का सूक्ष्म विवरण प्रस्तुत कर न्याय ने अनुमान को दोषनिसुक्त 
बनाने का मार्ग प्रशस्त कर दिया है। इस पर कलिकारू-सर्वेज्ञ आचार्य 
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हेमचन्द्र का यह कथन हे? कि गौतम मुनि को अपने दर्शन में अपवर्ग के 
साधक तत्त्वज्ञान का वर्णन करना उचित था, परन्तु इसके विपरीत उन्होंने 
छल वितण्डा जाति आदि का वर्णन करके परमम के भेदन में भपने अमूल्य 
समय को व्यर्थ बिताया। परन्तु वस्तुस्थिति ऐसी नहीं है, क्योंकि इसका 
उपयोग परमम के भेदन में हो नहीं किया जाता है। सूत्रकार ने स्वयं 
जल्पवितण्डा को तत्त्वाध्यवस्राय के रक्षणार्थ उसी प्रकार उपयोगी माना 
है जिस भ्रकार कण्टक-शाखा का आवरण बोज के अछुरों की रक्षा करता 
है ( न्‍या० सू० ४४२५० )। अतः इनका उपयोग विनाशात्मक न होकर 
रचनात्मक है। इनके अभाव में सूक्ष्ममति नास्तिकों को भपातत: रमणीय 
युक्तियों से अ्रतारित होकर साधारण मनुष्य न जाने कब का उन्मागे का 
पथिक बन गया होता । अतः इनके वर्णन करने में गोतम की निसर्ग-निर्मल 
करुणावृत्ति झलकती हुईं दोख पड़तो है *। 

परन्तु न्‍्यायद्शन की तकंपद्धति जितनी सन्‍्तोषजनक है, उतना 
सन्तोषदायक उसका तत्त्वज्ञान नहीं है। न्याय ने इस जगत्‌ को ज्ञान से 
पृथक एक स्वतन्त्र सत्तात्मक वस्तु बतछाया है तथा डसमें अनेक नित्य 
पदार्थों की कल्पना को है। आत्मा के अतिरिक्त परमाणु, मन, आकाश, काल 
तथा दिक सब नित्य माने जाते हैं। इस दृष्टि से जगत्‌ की व्याख्या करने 
में अनेक थ्रुटियाँ परिलक्षित ड्ोती हैं। न्याय की व्याख्या में इतने नित्य 
पदार्थों के अस्तित्व मानने के लिए कोई ओचित्य नहीं प्रतोत होता । 
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१ द्रष्टव्य अन्ययोग-व्यवच्छेदद्वात्रिशिका, शछोक १०. 
२ दुःशिक्षित-कुतकांश-लेश-वाचालिताननाः । 
शकक्‍्या: किमन्यथा जेतुं वितण्डाटोपपण्डिताः ॥ 
गतानुगतिको लछोकः कुमार्ग तत्‌ प्रतारितः। 
मा गादिति च्छलादीनि प्राह्व कारुणिको मुनि: ॥-न्यायमजरी (पृ० ११) 


१८ 
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सच्चा दशन वही हो सकता है जिलमें एक नित्य पदार्थ की सत्ता मानकर 
समस्त पदार्थों का सम्बन्ध उसीसे प्रदर्शित किया जाय तथा सह्वस्तु के 
एकत्व पर ज़ोर दिया जाय । इस सिद्धान्त के अनड्रोकार करने से न्याय में 
अनेक दोष दृष्टिगत होते हैं । 

ईश्वर को निमित्तकारणरूप से जगत्‌ का ख्रष्टा बताकर न्‍यायदर्शन 
ने उसमें मानवीय भावों की कमजोरियों को उपस्थित कर दिया है । नेयायिक 
ईश्वर छोकिक कर्ता के अनुरूप कल्पित किया हे। जिस प्रकार बढ़ई अपने 
हथियारों से काठ को काट पीट कर कुरसी, टेखुझ आदि बनाया करता है और 
जिस प्रकार दूकान में बेठा हुआ छोहार लोहे से तरद्द तरद्द के सामान बनाया 
करता है, ठीक उसी प्रकार ईश्वर परमाणुओं से जगत्‌ की सृष्टि किया 
करता है। वह इस सृष्टिकार्य के लिए उपादान कारणों के ऊपर भवलम्बित 
रहता है। डपादानों को सत्ता पर अवलूम्बित रहदनेवाला ईश्वर किस प्रकार 
स्वेशक्तिमान्‌ तथा परमस्वतन्त्र माना जा सकता है ? वेदान्त ने ईश्वर को 
जगत्‌ का उपादान तथा निमित्तकारण दोनों मानकर इस अनपपत्ति को 
दूर कर दिया है, परन्तु न्याय में इस अनुपपत्ति का निरास कथमपि नहीं 
किया जा सकता । 


न्याय ने आत्मा के स्वरूप को स्वतन्त्रता दिखलाकर तथा उसे शरीर 
और इन्द्धियों से पथक्‌ स्थायी नित्य पदार्थ प्रभाणित कर चार्वाक तथा 
बोझ के सिद्धान्तों का युक्तियुक्त खण्डन किया है तथा आत्मा को स्वतन्त्रता 
भी प्रकार प्रदर्शित की है, परन्तु मुक्त आत्मा को जो कल्पना की है, 
वह दाशंनिकों के प्रबह खण्डन का विषय है। नंयायिक मुक्ति का पिद्धान्त 
अन्य दाशंनिकों के कोतुकावह कटाक्ष का विषय है। मुक्तावस्था में 
समस्त अज्ञानावरणों से विमुक्त आत्मा में नित्य आनन्द को मानने वाले 
चेदान्ती श्रोहष ने नेषधचरित में नेयायिक मुक्ति की जो दिल्लगो उड़ाई हे 
है वह पण्डितसमाज में अपनी रोचकता के कारण नितान्त असिद्ध है। 
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उनका कथन है कि जिन सूत्रकार ने सचेता पुरुषों के लिए ज्ञानसुखादि 
विरहित शिलारूप प्राप्ति को जोवन का परम छक्ष्य बतछाकर उपदेश 
दिया है उनका अभिधान गोतम शब्दतः ही यथाथ नहीं है, अपितु अर्थतः 
भी है। वह केवल गो ( बे ) न होकर गोतम ( भतिशयेन गौ:--गोतमः ) 
पक्का बेल है? । वेष्णव दाशंनिकों ने भो इसीलिए नेयायिकों के ऊपर फब- 
तियाँ सुनाई हैं। मुक्तावस्था में आनन्द्धाम गोलोक तथा नित्यवृन्दावन 
में सरस विहार करने की व्यवस्था बतलाने वाले वेष्णव लोग इस नीरस 
मुक्ति को कल्पना से घबरा उठते हैं और भक्तभावुक हृदय से पुकार उठते 
हैं कि वृन्दावन के सरस निकुंजों में श्गाल बन कर जीवन बिताना हमें 
मंजूर दे, परन्तु दस लोग वेशेषिक मुक्ति को पाने के छिए कथमपि इच्छुक 
नहीं हैं । 





१ मुक्तये यः शिलात्वाय शाश्नमूचे सचेतसाम्‌ । 
गोतम॑ तमवेक्ष्येव यथा वित्थ तथेव स्रः ॥ 
““नेषधचरित १७। ७५। 
२ वरं वृन्दावने रम्ये श्यगालत्वं वृणोम्यहम्‌ | 
वेशेषिकोक्तमोक्षातु सुखढेशविवर्जितात्‌ ॥ 
न पु0० सि७ पृ ०५७२७ | 


अष्टम परिच्छेद 


वैशेषिक दशन 

पण्डित मण्डली में एक सुप्रसिद्ध कहावत प्रचलित हे--काणाद॑ पाणि- 

नीय॑ च सर्वशाखोपकारकम्‌ । शब्द के यथार्थ निर्णय में पाणिनीय व्याकरण 
के समान पदार्थों के स्वरूप-निर्णय में वेशेषिक दशन अत्यन्त 

नामकरण है हे बैठ 

उपादेय है। इस दर्शन का नाम वेशेषिक्र, काणाद तथा 

ओऔलूक्य दर्शन है। अन्तिम दोनों नाम इसके आद्य प्रवतंक उलूक ऋषि के 
पुत्र महर्षि कणाद के नाम पर दिये गये हैं, पर “'वैशेषिक' नाम का रहस्य 
क्या है? इसके रहस्य को विद्वानों ने भिन्न भिन्न रूप से बतलाया है। चीन- 
देशीय दार्शनिक चि स्तान ( ५४९-६२३ ई० ) तथा कहेददची ( ६२३-६८२ 
०) के द्वारा संगृढ्दीत एक प्राचीन परम्परा के अनुसार कणाद सूत्रों का 
पवैशेषिक' नामकरण अन्यदर्शनों से, विशेषत्ः सांख्यद्शन से, विशिष्ट 
अर्थात्‌ अधिकयुक्तियुक्त होने के कारण किया गया था'॥ पर भारतीय 
विद्वन्मण्डली के अनुसार 'विशेष! नामक पदार्थ की विशिष्ट कल्पना करने 
के कारण कणाद दर्शन को 'वैशेषिकः संज्ञा प्राप्त हुई है (ब्या० भा० १॥४९) । 
पैशेषिक दर्शन की उत्पत्ति कब हुई ? बोद्ध ग्रन्थों में ( मिलिन्द्र प्रश्न, 
लंकावतार-सूत्र, ललितविस्तर भादि ) चेशेपिक दर्शन का नामोल्लेख पाया 
ज्ञाता है; इन अन्यों में न्‍्याय सिद्धा।न्तों को भी चैशेषिक नाम से ही स्मरण 
किया है। सांख्य तथा वैशेषिक मर्तों को बुद्ध से पू्वकाछीन मानने में बौद्ध 
सम्प्रदाय की एकवाक्यता दीख पड़ती है। जैन तत्त्व-समीक्षा सम्भवतः 


3... २०८०-57: 


कमनन>-ऊ खनन चएाण 


4 द्रष्टव्य डा० उई ( 2. ए )--वेशेषिक फ्रिलासक्री ६० ३-७। 
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वैशेषिक पदार्थों की कल्पना पर आश्रित दे। अतः वेशेषिक दर्शन जैन 
तथा बोध दोनों से प्राचीनतर प्रतोत होता है । 


(१) बशेषिक दशन के आचाय 


इस दशन के सूत्रकार महर्षि कणाद हैं। त्रिकाण्डशेष कोष में इनका 
दूसरा नाम 'काश्यप? मिलता दे तथा किरणावली में उदयनाचाय ने इन्हें 
कश्यप मुनि का पुत्र बतलछाया हैे। अतः इनके 'काश्यप! 
गोन्न नाम होने में सन्देह नहीं है। श्रोहर ने नेषथध (२२३६) 
में कणाददर्शन को ओलूक संज्ञा दी है । वायुपुराण में कणाद प्रभास 
निवासी सोमशर्मा के शिष्य और शिव के अवतार बतलाये गये हैं? । अतः 
कणाद मुनि काश्यप गोन्नी, सोमशर्मा के शिष्य तथा उलुक मुनि के पुत्र थे 

वैशेषिक सूत्रों की संख्या ३७० हे और वे १० अध्यायों में विभक्त हैं 
ओर प्रत्येक अध्याय में दो आहिक हैं। अथम अध्याय के प्रथम आह्विक 
में द्व्य, गुण तथा कम के लक्षण तथा विभाग का, दूसरे भाहिक में 
सामान्य? का, दूसरे सथा तोसरे अध्यायों में नव द्वव्यों का, चतुर्थ अध्याय 
के प्रथमाहिऋक में परमाणुवाद का तथा द्वितोयाहिक में अनित्यद्॒व्य विभाग 
का, पदञ्चम अध्याय में कम का, पष्ठ अध्याय में वेदुप्रामाण्य के विचार के 
बाद धर्माधर्म का, ७ वें तथा ८ वें अध्याय में कतिपय गुणों का, ९ वें भ््याय 
में अभाव तथा ज्ञान का, १०वें में सूख-दुःख-विभेद्‌ तथा शत्रिविध कारणों 
का वर्णन किया गया है। न्‍्यायसूत्रों से तुलना करने पर वेशेषिक सूत्र 
प्राचीन ठहरते हैं। इनका रचनाकाऊ तृतीय शतक विक्रम पूर्व हे १ । 


कृणाद 


१ न्‍्यायकन्दली की म. म. विन्ध्येश्वरी प्रसाद द्विवेदी की प्रस्तावना 
पू० ७-१० | 

१ द्रष्टन्य बोडस--तकेसंग्रह् की प्रस्तावना पृ० ४० । कुप्पुखामी- 
आइमर आफ इंडियन लाजिक प्रस्तावना पू० (३०)। 
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बह्सूत्र २२।११ के शाड्ररभाष्य को रलप्रभा टीका में तथा अन्यत्र 
कई स्थलों में वेशेषिकसूत्रों के ऊपर 'रावणभाष्य? का उल्लेख किया गया 
मिलता है, पर यह भाष्य भाजकछ उपलब्ध नहीं है। भारद्वाज वृत्ति 
नितान्त प्राचीन प्रतीत होती है। पं० जयनारारायण ने विवृत्ति रचकर 
तथा मद्दामहोपाध्याय पण्डित चन्द्रकान्त तकालड्रार ने भाष्य का निर्माण 
कर इन सूत्रों के यथाथ अथे के समझने में हमारा बड़ा उपकार किया है। 

प्रशस्तपाद--प्रशस्तपाद का “पदार्थ-धर्म-लंग्रह” वेशेषिकतस्वों के 
निरूपण के लिए नितान्त मौलिक ग्रन्थ है। साधारण रीति से इसे भाष्य 
कहते दें पर यह सूत्रस्थ पदों के डक्लेखपूर्वक उक्तानुक्तिचिन्तासमन्वित 
प्रबन्ध नहीं हे । इसमें तो ग्रन्थकार ने केवल वेशेषिक सिद्धान्तों के 
ऊपर अपने स्वतन्त्न विचारों को प्रामाणिक रूप से पअतिपादित किया है। 
सूत्र: के बाद इस दर्शन के इतिहास में सवमान्य प्रामाणिक ग्रन्थ यहद्दी 
प्रशस्तपाद भाष्य है। इसमें विशेषतः परमाणुवाद, जगत्‌ की उत्पत्ति तथा 
प्रलय, प्रमाण तथा ग्रुणों का विस्तृत विवेचन उपस्थित किया गया है । 
बसुबन्धु के द्वारा इनके सिद्धान्तों के खूण्डन किये जाने और न्याय-भाष्य 
में इनके सिद्धान्तों के उपयोग किये जाने से इन्हें वात्स्यायन ओर 
से बसुबन्धु प्राचीन द्वितीय शतक में होना न्‍्यायसंगत प्रतीत द्वोता है' । 
प्रशस्तपादभाष्य के आधार पर “चन्द्र! नामक किसी आचाय ने दशपदार्थी 
शार्र को रचना की जिसमें द्रव्य, गुग, कम, सामान्य, समवाय तथा 
विशेष--इन पट पदार्थों के अतिरिक्त शक्ति, अशक्ति, सामान्य-विशेष तथा 
अभाव ये चार नवीन पदाथ स्वीकृत किये गये हैं। चन्द्र सप्तम शताब्दो 
से पहले के ही होंगे, क्योंकि इसका अनुवाद ६४८ ई० में चीन भाषा में 
किया गया उपलब्ध द्वोता है जिसका अंग्रेजी अनुवाद जापानी विद्वान डा० 
डईं ने किया है । 


१ आचाय ध्रव--न्यायप्रवेश की भ्रस्तावना पृ० १८ । 
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प्रशस्तपादभाष्य” पर ये प्रसिद्ध आचायों को टोकायें उपलब्ध 
दोतो हैं-- 

व्योमशिवाचाय--इनके नाम से पता चलता है कि ये सम्भवत: 
दक्षिण के शेवाचार्य थे । इनकी विरचित व्योमवती प्रशस्तपादभाष्य की 
सबसे प्राचीन टीका है। उछदयनाचाय ने किरणावली में “आचार्या:! कह कर 
तथा राजशेखर ने न्‍्यायकन्दली की टीका में भाष्य के टोकाकारों में इन्हीं 
का नाम सबसे पहले उल्लिखित किया है । अतः: ये दशम शत्तक से पूव ही 
विद्यमान थे। श्रीघर, शिवादित्य, वज्लभाषचाय आदि थाचाये प्रत्यक्ष तथा 
अनुमान प्रमाणद्वय मानने के पक्ष में हैं, परन्तु व्योमशिवाचायं शब्द को 
भी एक स्वतन्त्र प्रमाण मानते हैं। । 

उदयनाचाय--उदयनाचाय ने भाष्य के रहस्योद्धाटन के छिए एक 
विद्वत्तापूर्ण व्याख्या 'किरणावली? लिखी है । माधव (पू० ९०) के कथनानुसार 
तम का आरोपित नील रूप मानने का सिद्धान्त श्रीधर के नाम से सम्बद्ध 
है। पर नामोरुलेख बिना किये उदयनाचाय ने इस मत का खण्डन किया है 
(किरणा० प्ृ० ११२) | उधर श्रीधर ने भी 'न्यायकन्दुलो? में उदयन के किरणा- 
वली के वाक्यों को स्थान-स्थान पर उद्छ्त किया है तथा उनके सिद्धान्तों पर 
एक आलोचनात्मक दृष्टि भी ,डाली दे । इससे प्रतीत होता है कि श्रीधर ने 
न्‍्यायकन्दली सर्वप्रथम लिखी। अनन्तर 'किरणावली” की रचना उदयन ने 
की, परन्तु श्रीघर ने ग्रन्थ के पुन: संशोधन के अवसर पर डदयन के 
मत को समोक्षा भी की । क्विरणावछी की टोकाशओं में वरदराज (११ शतक), 
वादीन्द्र (१३ थीं शतक का पूवेभाग; रससार ), वधधमानोपाध्याय 
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१ मणिभद्र ने हरिभद्र के षड़्दशन-समुच्चय की टीका में इनके मत 
का उल्लेख किया है--यद्यपि औद्धक्यशासने व्योमशिवाचार्योक्तानि 
त्रीणि प्रमाणानि, तथापि श्रीघरमतापेक्षया अन्न उमे एवं निगदिते। 
( प्ृ« ६३ चौखम्भा संस्करण )। 
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( १३ वा शततक--किरणावलीप्रकाश ), पद्मनाभमिश्र ( १६ शतक, किरणा- 
वलीभास्कर ) को टोकार्यें सुप्रसिद्ध तथा मद्दत्त्त्पूर्ण मानी जाती हैं । 

श्रीधराचाय--इनके पिता का नाम बलदेव तथा माता का अब्बोका 
देवी । गौड़ देश के भूरिसृष्टि नामक गाँव के निवासी होने से ये बंगदेशीय 
प्रतीत होते हैं। इन्होंने भाष्य के ऊपर 'न्यायकन्दलो? नामक महत्त्वपूर्ण 
टोका ९१३ शक ( ९९१ ई० ) में छिखी १) । शाख्रोय ज्ञान इनका जितना दी 
विस्तृत था, इनकी प्रज्ञा उतनी ही तलस्पशिनी थी । न्‍यायकन्दली वेशेषिऋ 
सिद्धान्तों के लिए एक प्रमाणभूत ग्रन्थ मानी जाती है। इनके “अन्घकार! 
विषयक सिद्धान्त की समीक्षा अनेक मान्य दाशनिकों ने की है। कन्दली 
की टीकार्यों में पद्मनाभ मिश्र का 'न्यायकन्दकछोसार! तथा जैन विद्वान 
राजशेखर की 'न्यायकन्दली पश्ञिका' प्रसिद्ध हैं। 

श्रीवत्स कृत न्याय छोलावती ही चौथी टोका है। वज्लभ की न्याय 
लोलावती टोकाव्मक न होने पर भी यदि कथमपि टीका मान भो ली जाय, 
तथापि यह श्रीवत्स कृत नहीं है। 


वल्लभाचाय--इनकी 'न्‍्यायछीलावती” वेशेषिक सिद्धान्तों का 
आगार ड्ढे ओर इसकी प्रसिद्ध पकरणावली' के समान हो हे। किरणावछी 
के समान ही' अनेक टीकाग्रन्धथों से मण्डित होने का गोरव इस अन्‍्थ 
को भी प्राप्त हे। आचाय वल्लभ के जन्म-प्रदेश का पता नहीं चलता, 
पर वादीन्द्र के द्वारा रखसार (१२२० ई० ) में उल्लिखित होने से इनका 
समय १२ वीं शताब्दो का अन्तभाग माना जा सकता है। इस गअन्थ को 
सात टीकाओं का पता चलता है जिनमें वर्धभान उपाध्याय का 
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१ अधिकदशोत्तरनवशतशाकाब्दे न्‍्यायकन्दली रचिता । 
श्रीपाण्ड्दासयाचित-भट्ट-श्री-श्रीधरेणेयम्‌ ॥ 
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'होलावती प्रकाश” तथा पक्षचर मिश्र का न्याय लीलावती विवेक' सब 
से प्राचीन है। 


पद्मनाभमिश्र--इनका दूसरा नाम प्रद्योतन मिश्र था। इनके 
टीकाग्रन्थ का नाम "सेतु? दे ज्ञो द्वव्यग्रन्य तक ही उपलब्ध होता हे। 
पद्मनाम मिश्र वेशेपिक दुशन के विशेषज्ञ विद्वान थे, मिथिला निवासी 
थे तथा १६ वें शतक के उत्तराध में विद्यमान थे ॥ 

शंकरमिश्र---इनकी टोका का नाम 'कणाद रहस्य” है जो वास्तव में 
वेशेषिक सिद्धान्त का प्रतिपादक स्वतन्त्र अन्थ है। जगदीशभट्राचाय-- 
प्रशस्तपादु की एक टीका जगदीश भद्दाचाय निर्मित 'सूक्ति! 
भी है। द्वव्यग्रन्थ तक यह टोका उपलब्ध हुई है। मल्लिनाथसूरि-- 
इनका “भाष्यनिकप” अभी तक उपलब्ध नहीं हुआ है। 

शिवादित्य मिश्र (१०म शतक )--इनका सुप्रसिद्ध अन्ध सप्रपदार्थी 
है जिसमें वशेषिक सिद्धान्तों का नेयायिक सिद्धान्तों के साथ मनोरम 
समन्वय किया गया है। इस ग्रन्थ की रचना १२ वीं शताब्दी से पहले हुई, 
क्योंकि श्रीहृप ने खण्डनखण्डखाद्य में इनके प्रमालक्षण का खण्डन किया 
है*। इन्होंने उदयन को किरणावलो का पर्याप्त उपयोग सप्तपदार्थी में किया 
है, डदाहरणाथ जाति तथा तम का लक्षण । इन्होंने अभाव का सप्तम पदार्थ 
रूप में वर्णन क्रिया है। सप्त पदार्थी के अतिरिक्त लक्षणमाला इनका एक 
अन्य वेशेषिक विषयक अन्थ है । 

शंकरमिश्र (१७० वा शतक )--ये दरभंगा के पास 'सरिषव” गाँव 
के रहने वाले थे जहाँ इनकी स्थापित घपघिद्धंश्वरी का मन्दिर आज भी 
विद्यमान है । इनके पिता मीमांसा, व्याक्रणादि अनेक शाखतरों में निष्णात, 
अयाचो! मिश्र के नाम से लब्धप्रतिष्ठ मवनाथमिश्र थे तथा माता का 
नाम भवानी था । इनके पितृब्य जीवनाथमिश्र भो बड़े भारी पण्डित 
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थे। ये अपने समय के एक असाधारण प्रतिभासम्पन्न दाशनिक माने जाते 
थे। इनके सुप्रसिद्ध अन्थ:--( १) उपस्कार--( कणादसूत्रों की टीका ), 
(२) कणादरहस्य--.( प्रशस्तपादभाष्य की व्याख्या कद्दे जाने पर भी 
स्वतंत्र अन्थ ), (३) आमोद--( न्यायकुसुमाअलि को व्याख्या ), (४) 
कल्पलता--( भात्मतत्त्व विवेक की टीका ), (७) आनन्दवर्धन--( श्रीहप 
के खण्डनखण्ड खाद्य की टीका ), (६) कण्डाभरण--( न्‍न्यायलीलावती की 
व्याख्या ), (७) मयूख--[ चिन्तामण की टीका ( उपस्कार तथा वादि 
विनोद में उल्लिखित ) ] (< ) वादिविनोद---( वादृविषयक मौलिक ग्रन्थ ), 
(९) भेदरलगप्रकाश--( न्याय वेशेषिक के द्वेतसिद्धान्त का प्रतिपादक, 
खण्डन गन्थ का खण्डन करने वाला मौलिक ग्रन्थ ) । 

विश्वनाथ न्यायपश्चानन ( १७ वा शतक )--ये बंगाल में नव्य न्याय 
के संस्थापक तथा रघुनाथ शिरोमणि जैसे विद्वानों के विद्यागुरु वासुदेव सावें- 
मोम के अनुज रत्ाकर विद्यावाचस्पति के पोन्न थे। इनके पिता काशीनाथ 
विद्यानिवास एक लब्धकीर्ति दाशनिक थे जो अकबर के अथसचिव टोडर- 
मल के यहाँ श्राद्धू के उपलक्ष में संघटित सभा में नवद्वीपीय पण्डितमण्डली 
के प्रतिनिधि थे। इनके न्‍्याय-वेशेषिक-विषयक दो ग्रन्थ अ्सिद्ध हैं:--- 

(१) भाषापरिच्छेद---१६८ कारिकाओं में वेशेपषिक सिद्धान्तों का 
सुचारु वर्णन किया गया है। अपने प्रियपातन्र राजीव के उपकाराथ अन्थकारने 
ही इस पर न्‍न्याय-सिद्धान्त-मुक्तावली टोका बनाई। विषय-प्रतिपादन की 
शैली इतनी मनोरम है कि -यदह तकसंग्रह के अनन्तर सबसे अधिक छोक- 
प्रिय प्रकरण-प्रन्थ है। इसके ऊपर बालकृष्ण भारद्वाज के पुत्र महादेव भट्ट 


नकल नजर आन नल ना ++क्‍+ कन्‍ + * १०7*+* 


१ तेषु तावत्‌ “तत्त्वानुभूतिः प्रमा? इत्युक्तमू--(खण्डन) । इसकी टीका 
करते समय शंकरमिश्र ने इसे भयायचार्य ( शिवादित्य ) के लक्षणमाला? 
प्रन्थ का बतलाया है। 
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भारद्वाज ने 'मुक्तावली प्रकाश” नामक टीका लिखना आरम्भ किया जिसे 
उनके पुत्र दिनकर भट्ट ने पूरा किया । 'दिनकरो” के नाम से विख्यात इस 
व्याख्या पर रामरुद्र भद्दाचाये ने 'दिनकरीतरंगिणो? अथवा 'रामरुद्री! नामक 
विद्वत्तापूर्ण व्याख्या-ग्रन्थ को रचना की है। 


(२) न्यायसूत्रवृत्ति--- इसमें न्याय सूत्रों को सरल व्याख्या शिरो- 
मणि के व्याख्यान के अनुघार की गई है। वृद्धावस्था में ब्रृन्दावन में 


निवास करते समय विश्वनाथ ने इस वृत्ति का निर्माण १५०३ शक ( १६३४ 
ई० ) में किया । 


अन्नंभट्र--( १७ वीं शताब्दो का उत्तराध ) इनका सुप्रसिद्ध "तक 
संग्रह” लोकप्रियता में अद्वितीय है। यह ताक़िक तत्तों को जानकारी के 
लिए सबसे पहला, सरल तथा बोधगम्य ग्रन्थ है। अन्नंभद्ट तैलड्ड ब्राह्मण 
थे । इनके पिता का नाम अद्वितविद्याचायं तिरुमछ था। काशी आकर इन्होंने 
विद्यासम्पादन किया था। इस घटना को सूचना 'काशीगमनमात्रेण 
नान्नंभद्वायते द्विज” इस प्रसिद्ध लछोकोक्ति से हमें छग सकता है। इनकी 
ख्याति तकसंग्रह तथा दीपिका के कारण है, परन्तु इन्होंने अन्य शास्त्रों 
पर भी प्रामाणिक टीकाये लिखी हें--( १) राणकोज्जोवनी ( न्‍्यायसुधा 
को ब्ृहत्काय टोका--मीमांसा ), (२ ) ब्द्यसूत्र-व्याख्या ( वेदान्त ), (३) 
अष्टाध्यायी टोका, ( ४ ) उद्योतन (कैयटप्रदीप का व्याख्यान), ७) सिद्धाअन 
( जयदेव के 'मण्यालोक? को टोका )। तक संग्रह के ऊपर २७ व्याख्याग्रन्थों 
की तथा दीपिका के ऊपर १० व्याख्यानों--प्रकाशित तथा अप्रकाशित--को 
उपलब्धि से ग्रन्थ के महत्त्व का पता चलता है। इन टोकाओं में गोवर्धन 
मिश्र को न्‍्यायबोधिनी, श्री क्ृष्णधूजंटि दीक्षित का सिद्धान्तचन्द्रोदय, 
चन्द्रजसिंह का पदकृत्य, नीलकण्ठभट्ट की नीरूकण्डी तथा तदातव्मज रूक्ष्मी- 
नूसिंह की भास्करोदया भत्यन्त प्रसिद्ध तथा विद्वत्तामण्डित हैं । 
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(२) वशेषिक तत्त्वमीमांसा 

वेशेषिक छोग जगत्‌ के वस्तुओं के छिए पदार्थ! शब्द का व्यवहार 
रते हैं। पदार्थ” का व्युत्पत्तितभ्य अर्थ हे--पदुस्य अर्थ: ८पदाथः। 
अथ? से तात्पय है उस वस्तु से जिसे इन्द्रियाँ म्रहण करतो हैं. ( ऋच्छन्ती 
न्द्रियाणि य॑ सो5थः ) अतः पदाथ का अर्थ है अभिधेय वस्तु, किसी नामको 
धारण करने वाली चीज़। प्रमिति ( ज्ञान ) का विषय द्ोना भी पदाथ का 
लक्षण है। अत: ज्ञेयत्व ( ज्ञान विषय द्वोने की योग्यता रखना ) तथा 

अभिधेयत्व ( नाम की योग्यता रखना ) पदार्थ का सामान्य लक्षण है । 

« सूत्रों में ६ पदार्थों के ही नाम उपलब्ध होते हैं। कणाद ने अभाव का 
भी वर्णन किया है अवश्य, पर उन्हें सत्तात्मक पदार्थों का वर्गीऋरण 
अभीष्ट होने से उन्होंने अभाव का पदार्थत्व स्वोकार नहीं 
किया है। अभाव को पदार्थों को गणना में पीछे रखा 
गया। चन्द्र नामक किसी प्राचीन वेशेषिक आचाये ने पटभाव पदार्थों से 
अतिरिक्त शक्ति, अशक्ति, सामान्यविशेष तथा अभाव पदार्थों की नवीन 
कल्पना कर पदार्थों की संख्या दुस बतलाई है ।२ इनमें अभाव को गणना 
पदार्था में पीछे स्वीकृत की गई । सामान्य-विशेष में नवीनत्व को सम्भावना 
नहीं थी । शक्ति के पदार्थत्व की ऋलपना मीमांसकों ने मानो है। प्रतिबन्धक 
वस्तु की उपस्थिति में वस्तु को शक्ति का सवथा तिरोभाव दृश्गोचर दह्ोता है, 
पर उसके अभाव में वह शक्ति ग्रगट हो जाती है। मणिविशेष के साक्निध्य 
में अभि की दाहिका शक्ति का तिरोभाव प्रत्यक्ष-सिद्ध है तथा उसकी अनुप- 
स्थिति में वह शक्ति प्रकट हो जातो है। इस लोकव्यवहार के दृष्टान्त 


>>नननन अननन ता ली नकल वन नननन न चना 4 5४ ट। जन लक: अदरुनेकमं करत; के फिसला कि3। पल क+ के अनिल नमन पकने ५ । कमल 


पदाथ विभाग 


“४ १ श्रमितिविषया: पदार्था:--सप्तपदार्थी ( प्रृू० २) अभिषेयत्वं 
पदाथसामान्यलक्षणम्‌ू--तकदीपिका ( ए० २ )। 
२ देखिये डा० उई--वेशेषिक फिलासफी । 
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पर शक्ति को मीमांसक गण एक नवीन पदार्थ मानते हैं, पर वेशेषिकों को 
यह अभीष्ट नहीं है। वे छोग कारणसामभी की समग्रता में प्रतिबन्धका- 
भाव को भी कारण ठहराते हैं, अतः शक्ति की एथक्‌ पदार्थ कल्पना 
प्रमाणपुरःसर नहीं है" । इसी प्रकार 'साइश्य” का भी खण्डन किया गया ह्ढे। 

पदार्थ दो प्रकार के होते हैं--(१) भावपदाथ (२) अभावपदाथ 
भावपदार्थों के .६ भेद माने जाते हैं--द्वव्य, गुण, कम, सामान्य, विशेष तथा 
समवाय । अभाव चार प्रकार का माना जाता हे-प्रागभाव, प्रध्वंसाभाव, 
अत्यन्ताभाव तथा अन्योन्‍्याभाव | इन पदार्थों का क्रमशः संक्षिप्त वर्णन यहाँ 
प्रस्तुत किया जाता है । 

द्रव्य 

काये के समवायी कारण और गुण तथा कम के आश्रयभूत पदार्थ को: 
'द्ग्यः कहते हैं? । 

द्रव्य वेशेषिकों के मतानुसार नो हैं--एथिवी, जल, तेज, वायु, 
आकाश, काल, दिक्‌ , आत्मा और मन । छोक भ्रत्यक्ष के आधार पर तम 
में नीलरूप तथा अपसरणात्मक कर्म की सत्ता मानकर तम को भाद्ट मीमांसक- 
द्रव्य जथवा गुण मानते हैं?। पर वेशेषिक आचार्यों ने इसका खण्डन' 
प्रमाणपुर:सर किया है । आलोक को सहायता से घक्षु रूपसम्पन्न द्वव्यों का 
ग्राहक माना जाता है, पर भन्धकार के प्रत्यक्षीकरण में प्रकाश की सहायता 
तनिक भी अपेक्षित नहीं होती । अपसरण की क्रिया भी ओपाधिक है--प्रकाश 

१ मानमेयोदय प्ू० २५८-२६२ | शक्तिदव्यादिस्वरूपमेव--सप्तपदार्थी 
( प्ृ० १७ ); मुक्तावली ( का० २ ); 

२ द्रष्टव्य--क्रियागुणवत्‌ समवायिकारणमिति द्वव्यलक्षणम्‌ । 
बे० सू० १।१।१५ तथा सप्तपदार्थी ४० २१ । 

३ मानमेयोदय छए० १५९-१६३ | 


नडचनलण अ++ 
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के भागमन पर भ्वरूम्बित है। अत: नोलरूप तथा चलनक्रिया दोनों ओऔपा- 
धिक होने से तम में द्वव्यत्व की कल्पना प्रमाणसिद्ध नहीं मानी जा सकती | 
अतः वह तम तेजःसामान्य का अभाव मात्र हे। नेयायिकों तथा वेशेषिकह्नों 
का अन्धकार के विषय में यहद्दी निश्चयात्मक धारणा है । पर श्रोधराचायं इस 
मत से सहमत नहीं हैं। न्‍्यायकन्दलछी में उन्होंने अपने इस स्वतन्त्र 
मत का चवणन किया हैं। छनका कहना हैं कि किसी वस्तु पर आरोपित नोल 
वर्ण के अतिरिक्त अन्धकार कोई भिन्न वत्तु नहीं है। भ्तः वे तम को गुण के 
अन्तर्गत मानते हैं । उदयनाचाय ने इस मत का खण्डन कर प्रकाशसामान्या 
भाव को स्वीकृत किया है ( क्विणा० ४० ११२ )। माघवाचाये ने सवंदर्शन 
संग्रह (एू० ९० ) में प्राभाकर मोमांसकों के एकदेशीय मत का उल्लेख 
किया है जिसके अनुसार अन्धकार आलोक ज्ञान का अभावरूप है, न कि 
आलोक-सा मान्य का। इस प्रकार तम के स्वरूप के विषय में वेशेषिकों ने 
खूब विवेचना की है। उदयन से लगभग डेढ़ सौ वष पोछे होने वाले, 
खण्डनखण्डखाद्य के रचयिता दाशनिक-शिरोमणि श्रीहृप इन मतवादों 
से पूरे परिचित थे। अतः उन्होंने भोलूकदर्शन को तमःस्वरूप निर्णय में 
नितान्त समर्थ बतलाते हुए कवित्व तथा दशनिकत्व दोनों का मनोरम 
'सामअस्य उपस्थित किया है:-- 
ध्वान्तस्य वामोरु विचारणायां वेशेषिकं चारु मतं मतं से । 
ओलूकमाहु: खलु दशन तत्‌ क्षमं तमस्तत््वनिरूपणाय ॥ नेषध २२३६ । 
पृथिवी, जछ, तेज, वायु तथा आकाश--इस पाँचों को महाभूत कहते 
हैं। शथ्वी का विशेष गुण गन्‍्ध है। अन्य द्वव्यों में होने वाले कतिपय 
सामान्य गुण भी पृथ्वी में पाये जाते हैं जैसे रूप, रस, र्पशं, संख्या 
आदि । प्ृथ्वो दो प्रकार को होती हे--नित्य तथा अनित्य। समस्त पार्थिव 
पदार्थों की उत्पत्ति अत्यन्त सूक्ष्म, अविभाज्य रूप परमाणुओं से होती है । 
अतः कारणभूत परमाणु रूप में रहने वाली एथ्वो नित्य हे, पर कायरूप से 
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विद्यमान एथ्वी अनित्य है। अनित्य पृथ्वी तोन रूपों को धारण करतो है-- 
शरीर, इन्द्रिय तथा विषय। शोत स्पश विशिष्ट द्रव्य !को 'जलः तथा 
उष्णस्पश विशिष्ट द्रव्य को 'तेजः कहते हैं। नित्यानित्य सेद से प्रथ्वी के 
समान ये भी दो प्रकार के होते हैं। शरोर इन्द्रिय विषयज्ञन्य भेद इनमें 
भी उसी प्रकार रद्दता है । 

रूप से रद्धित तथा स्पश से युक्त द्वव्य को 'वायु! कद्दते हैं। /रूपरहित 
होने से वह प्रथम तोन द्वव्यों से भिन्न हो जाता है तथा स्पर्श-विशिष्ट होने 
से वह आाकाशादि अन्तिम पाँच द्वव्यों से श्थक ठहरता दे। वायु प्रत्यक्ष 
होता है या नहीं ? इस प्रश्न को त्लेकर प्राचीन तथा नवीन नेयायिकों में 
गहरा मतभेद है। प्राचोन नेयायिक वायु का चाक्षुष पत्यक्ष न मान कर 
अनुमान से पिद्ध मानते हैं), पर नव्य नेयायिक वायु का धत्यक्ष स्पष्ट 
शब्दों में स्वीकार करते हैं । प्राचीन नेयायिक गण उद्धत रूप को प्रत्यक्ष 
के लिए प्रधान साधन बतलाते हैं-। इसका कारण यह है कि उनको 
जाता है । इस कढपना के कारण रूपरदित वायु का चाक्षुष प्रत्यक्ष होना 
सुतरां असिद्ध है। पर नव्यनेयायिक इस बहिद्‌ व्यप्रत्यक्ष को चाक्षुषप्रत्यक्ष के 
ऊपर ही अवलम्बित होने को कक्पना को कथमपि स्वोकार नहीं करते । छनकी 
सम्मति में बाह्य प्रत्यक्ष के लिए उद्धृत रूप के समान ही उद्धत स्पश भी 
कारण है? । वायु में अनुष्णाशीत उद्धृत स्पशे को सत्ता विद्यमान द्वोने से 
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१ सत्यपि द्वव्यत्वे मदहत््वे रूपसंस्काराभावात्‌ वायोरनुपलब्धि:--- 
चै० सु० ४।१|७ तथा प्रशस्तपादभाष्य प्ृ० १९ । 


. २ उद्भधुतरूप नयनस्य गोचरः--भाषापरिच्छेद कारिका ५४ | 


३ तस्मात्‌ प्रभां पश्यामीतिवत्‌ बायु स्पृशामिति प्रत्ययस्य संभवादू 
वायोरपि प्रत्यक्ष संभवत्येव--मुक्तावली ( का० ४६ ) 
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उसे प्रत्यक्ष न मानना न्‍्यायविरुद्ध होगा। “भाकाश! अन्तिम भूत-द्वव्य है 
जिसका विशेष ग्रुण शब्द है। शब्द के अधिकरण होने से आकाश की सिद्धि 
मानो जाती है भपत्यक्ष के द्वारा नहीं, भ्रत्युत अनुमान के द्वारा । परन्तु भाद 
मीमांसकों के मत से आकाश का प्रत्यक्ष होता है ( मानमयोदय पृ० १८८ ) 
काल'--प्र्थिवी आादि द्वव्यों के समान कार भी एक प्रथक द्रव्य है। यह 
कालिक ज्येष्ठत्व भोर कनिष्ठत्व के द्वारा एवं वस्तु-हदय को एककालता, 
मिन्नकालता, दीघंकालता तथा अल्पकालता के द्वारा सिद्ध होता है। इसके 
गुण, संख्या, परिमाण, एथकत्व, संयोग और विभाग हैं। यह वस्तुतः एक 
है पर उपाधिसेद से नाना है। 'दिकः--पू्व, पच्छिम, उत्तर और दक्षिण 
आदि छोक्‌ व्यवद्दार का कारण दिकू है । काल के समस्त गुण दिक में ही 
विद्यमान हैं। दिक्‌ एक और नित्य है परन्तु उपाधि भेद से नाना है । 


आत्मा 


आत्मा नित्य द्वब्य है जिसमें बुद्धि, सुख, दुःख, इच्छा ह्वेष, प्रयत, 
धर्माधम, संस्कार आदि गुण निवास करते हैं। वह शरीर तथा इन्द्रियों से 
पृथक होकर एक स्वतन्त्र सत्ता धारण करने वाला 
द्रव्य है। आत्मा इन्द्रियों से सवंथा भिन्न है। कभी 
हम एक वस्तु को अपनी आश़ों से देखते हैं तथा 
रुचिकर होने पर उसे अपने हाथ से छूते हैं। इस 
: अक्रिया में हमारा ज्ञान यही रहता है कि वस्तु एक ही हे। जिसे हम आँखों 
देखते हैं उसे ही हम हाथ से छूते हैं। इन्द्रियद्य-साध्य इस अनुभव में 
यदि आत्मा इन्द्रियरूप ही होता, तो वस्तु को प्रत्यभिज्ञा ( पहचान ) 
कैसे सिद्धू की जाती ( न्‍या० सू० ३।१॥१-३ ) ? दाहिने द्वाथ से स्पष्ट पदाथ 
को बाएँ हाथ से स्पश करने पर उसकी एकत्वभावना का निरास नहीं होता 
( न्‍्या० सू० ३॥१॥७ )। एक इन्द्रिय का प्रभाव दूसरी इन्द्रियों पर पढ़ा 


आत्मा के इन्द्रिया- 
व्मक होने का 
खण्डन 
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करता है। वृक्ष में लटकते हुए पके भामों को देखती हैं आँख, पर उसका 
प्रभाव पदुता है जीभ पर, क्योंकि जीभ से पानी टपकने लगता है। यदि 
आत्मा इन्द्रियात्मक ही होता, तो जीभ से पानी टपकने को हम किसी 
प्रकार सिद्ध नहीं कर सकते । पानी टपकने का कारण यही दो सकता हे 
कि पके आम को देखने वाले व्यक्ति को पूर्व काल में आस्वादित आाम 
के स्वाद का स्मरण हो आता है (न्‍्या० सू० ३।१॥३२ )। अतः फलों 
के द्रष्टा तथा स्वाद के स्मरणकर्तों को एक होना न्याय-संगत है। 
पर इन्द्रिय में चेतन्य मानने से इस घटना की समुचित व्याख्या नहीं 
हो सकती, क्‍योंकि अन्य-दृष्ट वस्तु को दूसरा स्मरण नहीं करता। 
इन्द्रिय को आत्मा स्वीकार करने पर उनके उपघात होने पर स्|मृत्ति 
की व्यवस्था हो नहीं सकती। अनुभव तथा स्मरण समानाधिकरणरूप 
से ही विद्यमान रहते हैं। जो अनुभव का कर्ता है, स्मरण का भी कर्ता 
वही हो सकता दे । ऐसी वस्तुस्थिति में चाक्षुप भ्रत्यक्ष के द्वारा अनुभूत 
पदाथ का चक्षु के नाश होने पर स्मरण न होना चाहिए। पर छोकानभच 
इससे नितान्त विपरीत है। अतः इन्द्रियों को आत्मा मानना नितान्त 
असिद्धू हे।। कर्ता तथा करण की भिन्नता अनुभवसिद्ध है। ल्लेखन का 
साधन ( लेखनो ) तथा लेखन का कर्ता ( लेखक ) दोनों भिन्न-भिन्न व्यक्ति 
हैं। इसी प्रकार अनुभव के कर्ता (आत्मा) तथा अनुभव के साधन ( इन्द्रियाँ) 
की भिन्नता ही प्रमाण सिद्ध है अभिन्नता नहीं। 

नित्य मन को भी भात्मा मानने में विप्रतिपत्ति ही है । अणुरूप होने के 
कारण मन का प्रत्यक्ष नहीं होता, क्योंकि प्रत्यक्ष में महत्व कारण माना 
जाता है। ऐसी दुशा में मन को ही यदि आत्मा मान 
लिया जायगा, तो उसमें विद्यमान सुखदुःख इच्छा भादि 
की भी अप्रस्यक्षता होने लगेगी। पर अनुभव से विरुद्ध होने से इसे सिद्धान्त 


२७ -+++नमवननन>+क+-+-7+++ 


मन आत्मा नहों 
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१ तथात्वं चेदिन्द्रियाणामुपघाते कर्थ स्मृति: ।--मुक्तावली ४८ कारिका । 
4९ 
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सानना अन्याय होगा। इस प्रकार शरोर, इन्द्रिय तथा मन--हन तोनों 
से एथक चेतन्याधिष्ठित द्वव्य की द्वी भाव्मा संज्ञा हे । 

आत्मा को शरीरात्मक मानने वाले चार्वाक छोकानुभव को निश्चित 
रूप से समझा नहीं सकते । सययोजात शिशु के कायकराप पर दृष्टि डालिए । 
उत्पन्न होने के कतिपय दिनों के अनन्तर शिशु बिछोने 
पर लेटा हुआ हँसने लगता है। हँसना प्रसन्नता के 
कारण ही होता है, पर उसके कतिपय दिनों के जीवन 
में हर्षोप्पादक घटना का अभाव ही होता है। अतः 
वह जन्मान्तरीय अनुभूत प्रसन्नता को घटनाओं को संस्कार के वश से 
स्मरण किया करता है भोर उसी स्मरण के बल पर वह इँसता दे। यहददी 
व्याख्या तकेसंगत प्रतोत होती है। पर यह व्याख्या आत्मा को शरीररूप 
होने पर निष्पन्न नहीं हो सकतो, क्योंकि अनुभव कर्ता शरीर के नाश होने 
पर ही यह नया शरीर बालक को प्राप्त हुआ है* ( न्‍्या० सू० ३॥१॥१९ )। 
बालक को दुग्धपान की प्रवृत्ति भी आत्मा को शरीररूप मानने पर पिद्ध 
नहीं हो सकती । प्रवृत्ति में इष्साघनताज्ञान कारण होता है। वह अनुभव 
के अभाव में इस जन्म का न होकर जन्मान्तरीय ही होता हैर (न्‍्या० 
सू० ३।१॥।२२ )। मनुष्यों को अवस्था तथा स्वभाव में पाथक्‍य इष्टिगोचर 
द्ोता है। क्यों? पू्व जन्म में किये गए कर्मों के कारण। ऐसी भवस्था में 
पूव जन्म में कम करने वाल्ले तथा इस जन्म में तदनुकूल फल भोगने वाले 
व्यक्ति की एकता माननी हो पड़ती हे (न्या० मं० ए० ४७१-४७३)। हनप्रमार्णो 
से यही सिद्ध होता है कि आत्मा शरीर से भी एथक है तथा नित्य है । 


१ तस्मान्मुखविकासस्य दर्षों, दृषस्थ च स्मृतिः। 

स्मृतेरनुभवों हेतु:ःस च जन्मान्तरे शिशो: ॥--न्या० म० (पृ० ४७०) । 

२ द्रष्टन्य वे० सू« ३।२।४ तथा इसका उपस्कार, प्र०्पा० भा० पृ० 
१२०३४, न्यायकन्दली पृ० १०८८ | 


आत्मा के शरीरा- 
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वेदाम्त आत्मा को एक मानता है, पर न्याय छोक-व्यवद्दार के अनुरोध 
पर आत्मा को अनेक मानता है। इच्छा, सुख, प्रवृत्ति तथा ज्ञान आदि की 
विभिन्नता के कारण आत्मा की अनेकता सिद्ध होती है। 
अब आठत्मा के अनुभव पर विचार करना है। इस विषय को लेकर 
प्राचीन तथा नव्य नेयायिकों में मतभेद सा दीख पड़ता है। वात्स्यायन का 
आम ओके: मत है कि आत्मा अनुमान का विषय हे तथा 
यता-प्राचीन मत रा, द्वेष, प्रयल आदि इस अनुमान के कछिद्ग हैं 
,.. (१।9।३० पर न्याय भाष्य) | किसी खुख देने 
वालो वस्तु को पाने .की इच्छा, दुःख देने वाली वस्तु से द्वेष जिसमें 
उत्पन्न हुआ करता है वही आत्मा है। इस प्रकार प्राचोन नैयायिक आत्मा 
को अनुमेय मानते हैं, परन्तु पिछले नैयायिकों ने आत्मा 
आत्म का मास - 
प्रत्यक्-नवीनमत 7 *स्यक्ष का विषय माना है तथा उसके प्रत्यक्ष 
के लिए एक पृथक अन्तरिन्द्रिय ( मन ) स्वीकार किया 
है। इस मानस प्रत्यक्ष में भी मतसेद दे । कोई नेयायिक आत्मा का मन के 
साथ सम्पक होने पर “अद्टमस्मि! ( में हूँ ) भहूंप्रत्यय रूप से शुद्ध चेतन्य- 
रूप में उसका अनुभव बतलाते हैं, परन्तु अन्य नेयायिक शुद्ध चैतन्य रूप 
को प्रत्यक्ष का अविषय मान कर 'में जानता हूँ” "में सुखो हूँ” इत्यादि परा- 
मश वाक्यों में प्रकटित, प्रत्येक ज्ञान में ज्ञातारूप से 
दोनों का समन्वय 
जयन्त मंद... आमो को प्रत्यक्षसिद्ध्‌ स्वोकार करते हैं। थत्म-प्रत्यक्ष 
के साधन भूत मन के इन्द्रियत्व विषय में भी नानांमत 
हैं। इन दोनों मतों का समन्वय जयन्तभट्ट ने यह कहकर द्खिलाया है कि 
आत्मा के मानस भ्रत्यक्ष मानने पर भी उसे अनुमेय मानना ही युक्ति- 
संगत है? | 





१ अनुमेयत्वमेवास्तु लिब्लेनेच्छादिना5प्त्मनः | न्‍्या० म« पू० ४३४ । 
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अहं-प्रत्यय रूप से आत्मा का प्रत्यक्ष अनुभव महर्षि कणाद को भी 
सम्मत है। आत्मा न तो भ्रागमिक है, न अनुमेय, अपितु प्रत्यक्षगम्य दे । 
अनुमान के आश्रय लेने का अभिप्राय शरीरादि में आत्म-बुद्धि मानने 
वाले सन्देदवादियों का निराकरण मात्र है। इसी अभिप्राय से शरीर में प्राण 
अपान की सत्ता, निमेष, उन्मेष, जीवन कार्य आदि को कणाद ने आत्म- 
सिद्धि में लिड्र बतछाया है। प्रशस्तपाद ने अपने भाष्य में (ए्ृू० ३०-३७ ) 
अनेक प्रबल युक्तियों के सद्दारे आत्मा की सिद्धि विस्तार से दिखकाई है । 

».. मन 

आत्मा इन्द्रियों के द्वारा ही विषयों के भनुभव करने में समथ होता है । 
बाह्य विषय के ज्ञान के लिए वह बढिरिन्द्रियों की सहायता लेता दे । उसी 
प्रकार सुख दुःख भादि अभ्यन्तर अथ को उपलब्धि के छिए भी उसे 
किसी अन्तरिन्द्रिय को आवश्यकता बनी हुई है। वह उपलब्धि-साधन 
मन इन्द्रिय हे? । बाह्य निद्रयों के द्वारा ज्ञानप्राप्ति में भी मन को सद्दायता 
अपेक्षित रहती है । 

मन प्रतिशरोर में भिन्न होने से अनेक, क्रियाकारिता होने से मुर्त 
तथा अणुपरिणाम माना जाता है। लछोकानुभव मन के अणुत्व सिद्ध करने में 
प्रधान साधन है । पुष्पवाटिका से बैठने वाला पुरुष नेत्नों से फूछों की शोभा 
को देखता है, कान से आमोफोन का रेकार्ड सुन रहा है तथा अपने हाथों 
से सामने पढ़े टेखुछ की चिकनाहट को स्पश द्वारा जानता है। इस प्रकार 
तीन इन्द्रियों के द्वारा तीन विषयों का ज्ञान उसे हो रहा है। पर वे एक- 
कालावच्छिन्न नहीं होकर क्रमानुसार एक के बाद एक होते हैं। ज्ञान की 








बनने अऑिौिललक्‍॑जीन>>कनओ |.» हस्‍डनननन नजर नरन>+ल कस -+- 3०-33 +>++++ कफ >- कम ककन-मिनन-- “--3५+3५अनक--+-+५०-:५+०५-८०५५०+ -+3++न्यॉकमे++५---०-+ -फजकककक 








१ अददभिति शब्द्स्य व्यतिरेकान्नागमिकम्‌ । वे० सू० ३२।९ । 
२ द्रष्टच्य श्र० पा० भा० प० २७; न्‍्य|० क० ९०-९३; सप्तपदार्थी 
( छू०. ८२ ) मुक्ता० ( कारिका «५ ); तकेसंग्रह ( मनः प्रकरण ) | 
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क्रमानुसारिता मन के अणुत्व की सिद्धि करने में पर्याप्त साधन 
मानी जाती है* । यदि मन में विभुत्व द्वोता तो वह पक काछ में इन 
तीनों इन्द्रियों के साथ संयुक्त हो जाता तथा इन तोनों विभिन्न विषयों 
का तीनों इन्द्रियों के द्वारा एककालावच्छिन्न अनुभव प्राप्त होता । पर 
लोक में ऐसे अनुभव का अभाव मन में विभुत्व के अभाव का सूचक है। 
जिस इन्द्रियों के साथ मन का संयोग होगा, उस क्षण में उसके द्वारा तद- 
ग्राह्मय विषय का ही अनुभव प्राप्त हो सकेगा । अतः मनु का अणुत्व प्रमाण- 
प्रतिपन्न है । रा 
.. गुण द्रव्य में आश्नित रहते हैं ओर स्वयं गुण या क्रिया से रहित होते 
हैं। गुण तथा द्रव्य का अन्तर यह है कि द्वव्य गुण का आश्रय होता है, 
परन्तु गुण गुण का आश्रय नहीं होता -है। कम संयोग- 
विभाग के प्रति कारण है, परन्तु सूत्रकार ने गुण को 'संयोग- 
विभागे-ष्वकारणं” (वे० सू० १।३।१६ ) बतछाकर कर्म से भिन्न अंगीकृत 
किया हैः। कम क्षणिक होता है, परन्तु गुण द्रव्य में उस समय तक वह 
अवश्य रहता है, जब तक वह द्रव्य रहता हे या जब तक किसी विरोधी 
गुण की उत्पत्ति नहीं हो जाती । 

कणाद ने सूत्रों (वे० सू० १॥१६ ) में इन १७ गुणों का ह्वी नामो- 
ब्लेख किया है--रूप, रस, गन्ध, स्पर्श संख्या, परिमाण, प्रथक्त्व, संयोग, 
विभाग, परत्व, अपरत्व, बुद्धि, सुख, दुःख, इच्छा, ढेष तथा प्रयमन । प्रशस्त 
पाद ने अन्य ६ गुणों का वर्णन अपने भाष्य में अधिक किया है (प्र० पा० भा० 


(२ ) ग्रुण 


१ साक्षात्कारे सुखादीनां करण मन ठउच्यते 
अयौगपयात्‌ ज्ञानानां तस्याणुत्वमिहेष्यते--भाषापरिच्छेद का० ८५। 
२ द्रव्याश्रय्यगुणबान्‌ संयोगविभागेष्वकारणमनपेक्ष इति ग्रुणलक्षणम्‌ | 
बें० सू० १।१॥१६; भ्र० पा> भा० प्रृ० ३८; मुक्तान का० 4६। 
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प्ृ० ३९ )--गुरुत्व, द्वव॒त्व, स्नेह, संस्कार, अदृष्ट तथा शब्द। इन गुणों में 
धर्म तथा अधम भेद से भदृष्ट दो प्रकार का माना जाता है। इस प्रकार 
कणाद-निर्दिष्ट १७ तथा प्रशस्तपाद-उल्लिखित ७ मिला कर ग़ुर्णों की संख्या 
२४ मानी जातो है? । 

।. गुणों के विषय में नेयायिकों भोर वेशेषिकों में कई सिद्धान्तगत 
विभेद हैं-- 

($ ) पाकजोत्पत्ति--नैयायिकों का सिद्धान्त है कि घड़े को आग में 
डालने पर घड़े का नाश नहीं द्वोता, प्रव्युत छिद्गरों से होकर गर्मी परमाणुभओों 
के रंग को बदल देती है। अतः घड़े का पाक होता है परमाणुओं का नहीं । 
इसका नाम 'पिठर पाक? मत है, परन्तु वेशेषिकों के मत से अप्नि-व्यापार से 
परमाणु अछग अलग हो जाते हैं तथा पक कर छार द्ोकर वे दही दृष्यणुकादि 
क्रम से पुनः घटोत्पत्ति करते हैं। इसको संज्ञा 'पोलु (अणु ) पाक! हे। 
पीछु पाकवाद पर वैशेषिकों का बढ़ा भाग्रह है (मुक्ता० का० १०५; 
न्‍्या० मं० ए० ११-१२ ) 

(२ ) द्वित्वसंख्या--द्वित्क संख्या वेशेषिकों के मत से “भपेक्षा बुद्धि- 
जन्य? है, पर नेयायिकों के कथनानुसार “अपेक्षाबुद्धि-ज्ञाप्य” हेै। अनेक 
एकत्व को बुद्धि को अपेक्षाबुद्धि कहते हैं ( अनेकेैकत्वबुद्धियाँ साअपेक्षा- 
बुद्धिरिष्यते, भा० पा० का० १०८) वेशेषिक छोग अपेक्षाबुद्धि से द्वित्व 
संख्या को उत्पन्न मानते हैं, परन्तु नेयायिक छोग केवल ज्ञाप्य मानते हैं। 
कार्य होने से हिल्वसंख्या अनित्य होती है । रा 

( ३ ) विभागजविभाग--वैशेषिक लोग विभागजन्य विभाग मानते हैं । 
जैसे हस्त-वृक्ष विभाग से शरोर-बृक्ष का विभाग। नेयायिकों को यह विभाग 
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१ इनके लक्षण तथा विवेचन के लिए द्रष्टव्य प्रशस्तपाद-भाध्य 
पृ० ३८-१४६; भाषापरिच्छेद का ०---८६-१६८ । 
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सम्मत नहीं है। इन्हीं मतभेदों का निर्देश एक प्राचीन छोक में क्रिया 
गया है--- 
द्विव्वे च पाकजोस्पत्तो विभागे च विभागजे | 
यस्य न स्खलिता बुद्धिस्तं वे वेशेषिक॑ विदु: ॥ 
गुण के समान हो कम द्रव्य में आश्रित रहने वाला धर्म है" । 
द्रव्य कमे का आश्रय हो सकता है पर कम द्रव्य का आश्रित धर्मविशेष 
« है। कर्म गुण से मी भिन्न है। गुण द्वव्य का सिद्ध धम है, 
(३) कमे के 
अर्थात्‌ वह अपने स्वरूप को प्राप्त कर चुका है, पर कम अभी 
साध्यावस्था में है। उसके स्वरूप का अन्तिम निश्चय नहीं हो सका है । 
वष्ट वस्तुओं के संयोग तथा विभाग का स्वतन्त्र कारण है। कम की मूत्त 
द्रव्यों में ही बृत्ति रहती है। अल्प-परिमाण वाले द्वव्य द्वी 'मूत! माने 
जाते हैं? । उन्हीं की मूर्ति की सम्भावना है पर व्यापी विभु द्वब्य मूर्त 
नहीं हो सकते3। इस प्रकार पृथ्वी, जल, तेज, वायु तथा मन--इन्हीं मूर्त 
दिक तथा आत्मा--में कम की कथमपि सम्भावना नहीं दे । 
कम पाँच प्रकार का माना जाता है--( १ ) उत्क्षेपण ( ऊपर फ्ेंकना) 
( २ ) अपक्षेपण ( नीचे फेकना ), (३) भाकुशख्न (सिकोडना), ( ४ ) प्रसारण 
( फेलाना ) अवयवों में सान्निष्य नष्ट होकर विप्रकृष्टता आाना। भ्रन्तिम 
(५ ) कम का नाम गमन है। 
स्वविषय के सब वस्तुओं में रहने वाला, भाव्मस्वरूपानुगम प्रत्यय का 
उत्पादक, अनुषृत्तिप्रत्यय का कारण सामान्य होता है। सामान्य नित्य 


१ द्रष्टन्य वे० सू० १॥९॥१७; प्र० पा० भा० पृ० १४७; भाषा- 
परिच्छेद ( का० ५, ६ ); तकेसंग्रह प्ृू० ५ । 

२ इयत्तावच्छिन्नपरिमाणयोगित्व॑ मूतंत्वम--सप्तपदार्थी । 

३ सकलमूतेसंयोगित्वं विभुत्वम--- सप्तपदार्थी । 
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एक तथा अनेक में अनुगत-समवाय सम्बन्ध से सम्बद--रहता है। 
मनुष्य उत्पन्न हों या मर जाँय, जावे या चले जॉँय, पर मनुष्यत्व रूप 
सामान्य सदा विद्यमान रहता है । अतः इसकी 
निस्यता प्रमाणप्रतिपन्न है। इस सामान्य को दूसरी 
संज्ञा 'जाति! भी है। व्यापकता की दृष्टि से सामान्य तीन प्रकार का१ माना 
जाता है। पर सामान्य--सबसे अधिक व्यक्तियों में रहने वाली जाति; अपर 
सामान्य--सबसे कम व्यक्तियों में रहने वाली जाति तथा परापर सामान्य-- 
जो दोनों के बीच में रहने वाछा होता है। परसामान्य का दूसरा नाम 
सत्ता? डे, क्योंकि इसके भीतर समस्त सामान्यों का अन्तर्भाव हो जाता 
है; घटत्व घटमात्र में रहने के कारण अपर सामान्य का उदाइरण हे; द्वव्यत्व 
परापर रूप है, क्योंकि द्वव्यत्व, क्ंत्व तथा गुणत्व में विद्यमान सत्ता 
की अपेक्षा द्ृव्यमात्र में सीमित होने से छोटा--अपर--है, परन्तु 
घटव्व की भ्पेक्षा वह्ठ कहीं बढ़ा है। अतः इन दोनों के बोच में रहने से 
यह मध्यवर्ती सामान्य का दृष्टान्त माना जाता है । 
नैयायिकों के मत से अनेक व्यक्तिकों में रहने पर भी कोई धर्म सामान्य 
या जाति नहीं कहा जा सकता । व्यक्ति को भ्रभिन्नता जाति की बाघिका दे 
आकाश के पक व्यक्ति होने से “आकाशत्व” जाति नहीं है। एक ही घट 
व्यक्ति को घट तथा कछश दो भिन्न नामों से पुकारते हैं। अतः घटल्व तथा 
कछशत्व दो एथक-प्रथक्‌ जातियाँ नहीं बन सकतीं । संकोण होने के कारण 
मूतंत्व तथा भूतत्व जाति नहीं हो सकते, क्योंकि भकेले मूतत्व को मन में 
तथा भूतत्व को सत्ता आकाश में है; पर प्रथ्वी, जछू, तेज तथा वायु इन 
चारों द्वब्यों में मूतत्व तथा भूतत्व दोनो विद्यमान हैं। अतः इनका संकर हो 
जाता है। अनवस्थाभय से सामान्य के ऊपर किसो सामान्य की सत्ता नहीं 


( ४ ) सामान्य 
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मानी ज्ञा सकतो, उसो प्रकार स्वरूपद्दानि के भय से न विशेषत्व जाति हे 
ओर सम्बन्धाभाव के हेतु न समवायस्व जाति है। इनको 'डपाधि” के नाम 
से पुकारते हैं) । इस प्रकार जाति तथा उपाधि को कत्पना वेशेषिकों की 
सूक्ष्म विवेचना शक्ति को सूचित करती दे । 
विशेष को कल्पना सामान्य की कल्पना से ठीक विपरोत पढ़ती है। 
भिन्न भिन्न व्यक्तियों के एक श्रेणीबद्ध होने का कारण यदि सामान्य है, तो 
“पी विलेद ठीक इसके उलटे एक श्रेणी के समानगुण धारण करनेवात्ते 
व्यक्तियों के पारस्परिक विभेद की सत्ता सिद्ध करनेवाला पदार्थ 
“विशेष! हो दे? । पृथ्वी का एक परमाणु दुसरे परमाणु से भिन्न क्यों कर है ? 
एक आत्मा दूसरे आत्मा से विभिज्ञ या एक मन दूसरे मन से भिन्न किस 
प्रकार सिद्ध किया जा सकता है ? इस पार्थक्य की कल्पना के लिए इन 
द्ृब्यों में विशेष नामक पदाथ को कल्पना की गई है। विशेष नित्य द्वव्यों 
-जैसे एथ्वी, जछ, तेज तथा वायु के परमाणु, आकाश, दिक्‌ , काल, 
आत्मा तथा मन--में निवास करता है| विशेष की सत्ता न मानने पर सब 
आत्मा एक द्वी समान दोने से उनमें पारस्परिक विशिष्टतता का अभाव 
इृष्टिगोचर होता तथा समस्त मनुष्यों में एक मनुष्यत्व सामान्य की स्थिति 
होने से व्यक्तित्व की स्थिति अखिद्ध हो रहती । इसीलिए सावयव द्र॒ब्यों के 
लिए नहीं, प्रत्युत नित्य द्वष्यों को प्रथकता के हेतु (विशेष! पदार्थ का 
अंगीकार करना न्‍्यायसंगत है। नित्य द्वव्यों में रहने से विशेष भी नित्य 
है तथा जभाश्रयभूत द्वब्यों को भननन्‍्तता होने के कारण विशेष भी अनन्त 
१ व्यक्तेरमेदस्तुल्य्व॑ संकरोष्थानवस्थिति: । 
रूपहानिरसम्बन्धो जातिबाघकसंग्रहद: ॥---( किरणावली प्ृ० १६१ ) | 
२ द्र्श्व्य बें० सूृू० १)२।६ प्रन् पा० भ.० १६८-१७०; नन्‍्या>्क० पु० 
३२३-३२४; मुक्ता० ( का० १० )। 
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है। विशेष स्वतोव्यावतंक होते हैं अर्थात्‌ एक विशेष से दूसरे विशेष का 
भेदक स्वयं विशेष ही छुआ करता है, अन्यथा अनवस्था दोष के होने 
का भय है । 

स्ष्टिकाल में कार्यवस्तुओं में मेद की उपपत्ति के लिए अणक्षों में 
'पाकज विशेष! माना जाता है, जो अरृष्ट के समान प्रलूय में भी नष्ट 
नहीं होता १ । नेयायिक आचाय यह 'पाकज? विशेष नहों मानते ( न्याय 
भ्राष्य पृ७ ३७२ ) । 

समवाय “भावपदार्थों में अन्तिम पदाथे है। कोई भो वस्तु किसी 
वस्तु के साथ बिना किसो सम्बन्ध के रद्द नहीं सकती। वेशेषिकों के 
मन्तव्यानुसार सम्बन्ध दो प्रकार का होता दे--संयोग तथा 
समवाय । संयोग सम्बन्ध उन वस्तुओं में होता है जो संयोग 
के बिना भी अपनी [$# सत्ता धारण कर सकती हैं। यद्द सम्बन्ध अनित्य 
होता है; यह कतिपय क्षण तक ही अपनी सत्ता बनाये रहता है। 
अतः युतसिद्ध वस्तुओं के कतिपय क्षणस्थायी बाह्य सम्बन्ध को संयोग 
कद्दते हैं। पर समवाय सम्बन्ध इससे नितान्‍्त भिन्न है। वद वस्तुद्वय सें 
रहनेवाला नित्य सम्बन्ध दे। भ्द्भी-अंग में, गुण गुणवान में, क्रिया- 
क्रियावान्‌ में, जाति-व्यक्तियों में तथा विशेष-नित्यद्वव्यों में यह निवास 
करता डे । यह बात तो प्रसिद्ध ही हे कि समग्र वस्त्र अपने अवयव भूत 
तन्तुओं में रहता है, लालिमा गुलाब के फूल में, ल्लेखनक्रिया लेखक में 
मनुष्यत्व मनुष्य नामधारी व्यक्तियों में तथा विशेष आत्मा तथा परमाणु 
आदि नित्य द्वव्यों में निवास करता है। पर इन दोनों का सम्बन्ध समवाय 
के द्वारा ही सम्पन्न होता है। समवाय की विशेषता है इसको नित्यता। 
.._॥ न्याय कुसुमाछलि बोधनी पृ० ३२ । 

२ द्रष्टग्य वै० सू० १।१।३; प्र० पा० भा० पृ० १७१-१७७; न्‍या० 
कृ० पु० ३२५-३१८, मुक्ता० ( कान ११ )। 


(६) समवाय 
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संयोग तो क्षणिक सम्बन्ध हे, पर समवाय की दशा ऐसी नहीं है। ऊपर 
जिन .वस्तुयुगर्कों का वर्णन किया गया है, उनकी पारस्परिक स्थिति के 
निवांह करने के समवाय सम्बन्ध मानना पड़ता है। अतः इन परस्पर नित्य 
सम्बद्ध ( अयुत सिद्ध ) वस्तुओं का सम्बन्ध समवाय है। जब उक्त पदार्थों 
की सत्ता बनी हुईं है, तब तक इस सम्बन्ध को सत्ता मानी ही जावेगी । 
'समवाय” की कर्पना इस न्‍्याय-वेशोषिक सिद्धान्त के छिए नितान्त 
आवश्यक तथा उपादेय है, क्‍योंकि इसी के आधारपर इनके कार्य-कारण 
के विषय की विशिष्ट कल्पना अवलम्बित हे । 
कणाद सूत्रों में तथा भाष्य में षट पदाथों के वर्णन मिलने के कारण 
अभाव की कल्पना वेशेषिक दुशन के इतिट्दास में पीछे के अन्थकारों को 
मत अलोकिक सूझ है, यह कितने ही आालोचकों की धारणा दे । 
शिवादित्य मिश्र के सप्तपदार्थी ग्रन्थ में अमाव का पदार्थों में 
वर्णन मिलने से कुछ लोग उन्हें ही इस पदार्थ को प्रथम कल्पना करने वाला 
मानते है, पर ये खब धारणायें आन्त हैं। अभाव पदाथ की कढ्पना वेशे 
षिक सिद्धान्त की पूर्ति के लिए नितान्त आावश्यक है। वास्तववाद के छिए 
अभाव की सत्ता डतनी ही यथाथ तथा आवश्यक है, जितनी भाव पदार्थों 
की । वैशेषिक दर्शन के अनुसार दुःखात्यन्ताभावरूपा मुक्ति के स्वरूप का 
विवेचन अभाव पदार्थ को ककपना बिना किये द्वो नहीं खकता। कणाद ने 
भी सूत्रों (१॥२॥३ तथा ९१३ ) में अभाव का वर्णन किया है, पर पदा्थ 
रूप से नहीं । ठद्यनाचाय इसे सूत्रकार की त्रुटि या अननुमति मानने के 
लिए तैयार नहीं हैं। उनका कथन" है कि अभाव की कक्पना सूत्रकार को 
भी अभिमत थी, उन्होंने प्रतियोगी मात्र के वर्णन करने से अभाव को भी 
१ 'एते च पदार्था: प्रधानतयोदिष्टाः, अभावस्तु स्ब्रूपवानपि नोदिष्ट:, 
प्रतियोगिनिरूपषणाधीननिरूपणत्वात्‌ , न तु तुच्छत्वात” --किरणावली । 
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'बदार्थों में अंगीकार कर लिया है। अतः अभावपदार्थ प्राचीन वेशेषिकों 
को भी उसी प्रकार मान्य था, जिस प्रकार नवीन वेशेषिकों को। इसलिए 
अभाव पदाथ का विवेचन करना नितान्त आावश्यक हे? । 

अभाव दो प्रकार का होता हे--( १ ) संसर्गा भाव, (२) अन्योन्या- 
भाव । संसरगांभाव दो वस्तुओं में होने वाले संसर्ग या सम्बन्ध का निषेध 
है अर्थात्‌ कोई वस्तु अन्य वस्तु में विद्यमान नहीं है। अन्योन्याभाव 
का अथ होता है कि एक वस्तु दूसरी वस्तु नहीं है अर्थात्‌ दोनों में पारस्प- 
रिक भेद ह्ठे । संसगांभाव तीन प्रकार का माना जाता हे १ ) ब्रागसाव, 
(२) प्रध्चंलाभाव तथा (३ ) भत्यन्ताभाव। अन्योन्याभाव एक ही प्रकार 
का होता है। अतः इन दोनों भेदों को मिलाने से अभाव चार प्रकार का 
होता है। संसर्गाभाव का सामान्य परामश वाक्य होगा--रू ख में नहीं हे 
पर अन्योन्या भाव का सामान्य परामर्श वाक्य होगा--ऋ ख नहीं है। 

उत्पत्ति के पहले कारण में कार्य के अभाव को प्रागभाव--पहले 
होने वाछा असमाव--कद्दते हैं। उत्पत्ति के पीछे कारण में कार्य के 
होने वाले अभाव को ग्रध्वंसाभाव कहते हैं। अतः प्रध्वंसाभाव सादि 
होते हुए अनंत माना जाता है। दो वस्तुओं का संखर्ग कमान, भूत 
तथा अभ्रविष्य तीनों काल में अविधमान रहने पर अत्यन्ताभाव टड्वोता 
है। कोई भी वस्तु किसी अधिकरण में संसर्ग-विशेष से ही विद्यमान 
रद्द सकती है जैसे भूत पर घट की स्थिति संयोग सम्बन्ध से हो 
मानी जा सकती है, समवाय सम्बन्ध से नहीं। अतः भूतलछ पर घट के 
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१ प्रभाकरभट्ट अभाव को अधिकरणात्मक मानकर उसकी प्रथक सत्ता 
स्वीकार नहीं करते ( मानमेयोदय प्ृू० २९३-२९५ ) | इस मत का 
नेयायिकों तथा भाद्टों ने खण्डन कर इसकी प्रथक्‌ पदार्थेता सिद्ध की है । 
द्रष्टब्य मुक्तावली ( का० १२) | 
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चाक्षष प्रत्यक्ष होने पर भो 'भूतछ पर समवाय सम्बन्ध से घट का अत्यन्ता- 
भाव है? यह कथन नितान्त युक्तियुक्त है। उसी प्रकार एक सुरभि सुमन में 
गन्ध की सत्ता समवाय सम्बन्ध से है, संयोग संबन्ध से नहीं। अतः 
“इस फूल में संयोग सम्बन्ध से गन्ध का अस्यन्ताभाव है? इस कथन में: 
पुष्प में सुगन्ध के अनुभव होने पर भी किसी प्रकार की त्रुटि नहीं है । इसे 
ही भत्यन्ताभाव कहते हैं। जिसका अभाव रद्दता है, उसे न्याय की दाशे- 
निक भाषा में 'प्रतियोगी' कहते हैं। इस अत्यन्ताभाव में प्रतियोगिता 
संसर्गांवच्छिन्न होती है अर्थात्‌ किसी संसर्ग-विशेष का अवलूम्बन करके 
ही किसी वस्तु का अन्य वस्तु में अभाव स्वीकार किया जाता है। 
प्रामभाव की तरह यह न तो उत्पत्ति से सम्बद्ध है और न प्रध्वंसाभाव 
की तरद्द उत्पत्ति के नाश से। अतः जनादि भी है तथा अनन्त भी। 
एक वस्तु की दूसरी वस्तु से भेद होने पर अन्योन्य,भाव द्वोता है। 
जिस अ्रकार “घट पट नहीं है? इस कथन से घट पट की भिन्नता के समान 
पट से घट की भी भिन्नता स्वीकृत की जाती है। घट पट नहीं है और 
न पट हो घट है। इन दोनों में तादालय सम्बन्ध का अभाव है । 


परमसावाद 


अन्य दाशनिकों के तरह वेशेषिकों ने भी जगत्‌ के उपादान के विषय 
में विशेष विचार किया दै। वास्तववाद के सिद्धान्त के अनुयायी दर्शनों 
ने परमाणु को जगत्‌ का उपादान बतलाया है, क्योंकि 
उनकी दृष्टि में इसी मूलभूत पदार्थ से इस नानात्मक 
जगत्‌ की सृष्टि हुई है। पर परमाणु के साथ जगत्‌ 
का सम्बन्ध एक अभिन्न प्रकार से ही निष्पन्न नहीं होता, प्रत्युत वास्तववाद 
के समरथक द्शनों में इस विषय में गहरा मतभेद है। कार्य को नवीन 
उत्पन्न द्रव्य अथवा कारण का परिणाम न मानकर कारणों का केवल संघात*« 


जगदुपादान के 
विषय में नाना मत 


३०२ भारतीय दशेन 


मात्र मानने वाले बोद्ों के मत में यह जड़ प्रपत्च कमनियमित क्षणिक 
तथा परमाणु पुझ्रूप--परमाणु से सर्वथा अभिन्न--है ( कर्थात कार्य कारण 
का परिणाम न होकर तदभिन्न है )। जैनियों के मत में यह जगत्‌ कम 
नियमित स्थिर तथा परमाणुओं ( पुदुकों ) का परिणाम (किसी अंश सें 
भिन्न ओर किसी अंश में अभिन्न- भिन्नाभिन्न ) हे | प्रभाकर के मत में जगत्‌ 
कम नियमित तथा परमाणु का कार्य (भिन्न) है, पर न्याय वेशेषिक के 
सिद्धान्तानुसार यह जगत्‌ परमाणु का कार्य ( भिन्न ) होते हुए कम-नियम्रित 
न होकर कर्म की खट्टकारिता से ईश्वर-नियमित है । 


अनुभव साक्षी दे हि चाक्षुष प्रत्यक्ष वाले समस्त पदार्थ भवयव-विशिष्ट 
होते हैं। प्रत्यक्षानुभूत घट के अवयव कपाल हैं तथा पट के अवयव तन्‍तु 
हैं। इन अवयवों के भो श्रवयवों को तथा उनके भी अवयवों की कल्पना 
की जा सकती है, पर एक स्थऊ पर इन अवयवधाराओं को विराम देना 
ही होगा । यदि अवयवधारा का अवसान न मानकर अनन्त अवयव-परम्परा 
स्वीकार की जायगो, तो पव॑त तथा राई दोनों के परमाणुओं में तुल्यता होने 
लगेगी । क्योंकि जिस प्रकार अवयवपरम्परा के अन्त न मानने से पवेत के 
अनन्त अवयव द्ोंगे, उसी प्रकार राई के भी अनन्त अवयव होंगे जिनमें 
नियामक न होने से तुल्यत्वापत्ति होने लगेगी । इस दोष से बचने के लिए 
अवयवधारा का कहीं न कहीं विराम मानना ही पड़ेगा । जिन अवयवों 
पर उसका विराम स्वीकार किया जायगा, वे स्वयं अचवयव-रहित होंगे तथा 
स्वयं उपदान होने से नित्य द्वव्य माने जावेंगे । इस प्रकार के सवरपिक्षया 
सूक्ष्म, इन्द्रियातोत, निरवयव नित्य द्रव्य को 'परमाणु” कद्दते हैं। ये 
परमाणु चार श्रकार के हैं--पार्थिव, जलीय, तेजस तथा वायवीय । 


इन परमाणु से जगदुत्पत्ति के प्रकार का वणन प्रशस्तपाद ने अपने 
(एू० १९-२२) भाष्य में बढ़े सुन्दर ढंग से किया दे । अणुपरिमाण-विशिष्ट दो 
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परमाणुओं के संयोग से 'इयणुऋ' की उत्पत्ति होतो है जो 
अणुपरमाणु विशिष्ट होने से स्वयं अतीन्द्रिय होते हैं। ऐसे 
तीन द्वथणुकों के संयोग से ध्यणुक ( त्रसरेणु या त्रुटि ) की उत्पत्ति होती है 
जो महतपरमाणु से संयुक्त होने से जन्य पदार्थों का उत्पादक तथा इन्द्रिय- 
गोचर द्ोता है। घर के छत के छेद से जब सूर्य किरणें प्रवेश करती हैं, 
'तब उनमें नाचते हुए जो छोटे-छोटे कण नेन्रगोचर द्वोते हैं, वे हो त्रसरेणु 
हैं*। ज्यणुक का महत्त्व दृवणुकों की संख्या के कारण उत्पन्न माना जाता 
है, न कि उनके अणुपरमाण से । चार त्रसरेणुओं के योग से चतुरणुक की 
उत्पत्ति होती है और तदनन्तर जगत्‌ की सकश्टि होतो है। प्रत्येक द्वव्य 
की सृष्टि में इसी क्रम का अनुसरण माना जाता है । 

वेशेषिक मत में परमाणु स्वभावतः शान्त अवस्था में निष्पन्द रूप से 
निवास करते हैं; उनमें प्रथम परिस्पन्द का क्या कारण हे ? प्राचीन वेशेषिक 
छोग प्राणियों के धर्माधमंरूप अदृष्ट को इसका कारण बतलछाते हैं। 
अदृष्ट को दाशनिक कद्पना बड़ो विलक्षण है। अयस्कान्त मणि की ओर 
सूई की स्वाभाविक गति, वृक्षों के भीतर रस का नीचे से ऊपर चढ़ना, 3 
अप्ि की रूपों का ऊपर उठना, वायु की तिरछो गति, मन 'तथा परमाणुओं 
की आय  स्पन्दनात्मक क्रिया--अदरृष्ट के द्वारा जन्य बतलाई जाती 
है। पर पोछे के आचायों ने अदृष्ट की सहकारिता से ईश्वर की इच्छा 
से ही परमाणुओं में स्पन्दुन तथा तजन्य सृष्टि क्रिया मानी हेड । अदृष्ट 


उत्पत्ति क्रम 
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१ जालान्तरगते भानौ यत्‌ सूक्ष्म दइयते रज: । 
तस्य षष्ठतमों भाग: परमाणुः स उच्यते ॥ 


२ मणिगमन सूच्यभिसपंणमित्यदृष्टकारणम्‌ । वे० सू० ५॥११५ | 
३ वृक्षाभिसपेणमित्यदृष्टकारितमू--वै० सू० ५।२॥७ । 
ड४ प्र०्पा० भा० ए० ३०; न्‍या० क० पृ ५२-५३ | 
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के स्थान पर महेश्वर की सत्ता कारणभूत मानी गईं है। महेश्वर को जगत के 
संहार करने की इच्छा उत्पन्न होने पर अद्ृष्ठों का शक्ति-प्रतिबन्ध उत्पन्न दो 
जाता है। अतः उसका सद्यः फल प्रकय की उत्पत्ति होतो दै,पर जब 
प्राणियोंके कम फलोन्मुख होते हैं भोर अदृष्ट वृत्तिताम करता है, तब 
महेश्वर को सृष्टि करने को इच्छा से आत्मा तथा परमाणु का संयोग उत्पन्न 
होता है; उसके कारण परमाणुओों में कर्म की उत्पत्ति होती हे और क्रमश 
सृष्टि का आविर्भाव द्ोता है । 

चैशेषिकों की यह परमाणु-कल्पना स्वप्रतिभोत्पादित सिद्धान्त है। ग्रीक: 
दाशंनिक डिमाक्रिट्स के परमाणुवाद से यह सिद्धान्त नितान्त भिन्न है । 
ग्रीसदेशीय विवेचना के अनुसार परमाणु स्वयं गुणरहित होते हैं, पर उनमें 
तौल, स्थान, तथा क्रम का अन्तर होता है, पर कणाद के अनुसार परमाणु 
में विशेष गुण होता है। डिमाक्रिट्स तथा एपिकुरस ने परमाणुओं को स्वतः 
गमनशीछर तथा आत्मा को भी उत्पन्न करनेवाछा बतलाया है। वे अनन्त 
आकाश में विचरण करते हुए पारस्परिक संघष से स्वतः जगत्‌ की सृष्टि 
करते हैं, क्योंकि ईश्वर के बहिष्कार कर देने से उनका कोई भी सचेतन 
नियामक विद्यमान नहीं रहता परन्तु वेशेषिक सिद्धान्त इससे नितान्त 
भिन्न ठहरता है । यहाँ परमाणु स्वभावतः निष्पन्दावस्था में रइते हैं, उनमें 
स्पन्द का आविर्भाव अरृष्ट के सहकार से ईश्वर की इच्छा से द्वोता है। वे 
पृथिव्यादिभूत चतुष्टय की द्वी उत्पत्ति कर सकते दें, आत्मा स्वयं नित्य द्वव्य 
हैं तथा उनके समान ही साथ साथ स्थिति धारण करता है। दोनों में 
तात्त्विक विभेद यह है कि गीकसिद्धान्त भोतिकवादु का समर्थक है, पर 
भारतीय सिद्धान्त आध्यात्मिकवाद का पोषक है। ऐसी दशा में डाक्टर 
कीथ" का भारतीय परमाणुवाद के सिद्धान्त पर ग्रीक प्रभाव की कल्पना 
नितान्त निम्ल है 


१ द्रष्टव्य कीथः इंडियन छाजिक एण्ड ऐटमिज़म पू० १७-१८ । 
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(४) वशेषिक ज्ञानमीमांसा .. 

बुद्धिप्रकरण में ज्ञान की मीमांसा प्रश्स्तपाद भाष्य में विशेषरूपेण की 
गईं है। ज्ञान सामान्यतः: दो प्रकार का द्ोता है--(१) विद्या तथा (२) 
अविया। ये दोनों चार चार प्रकार के होते हैं। भविद्या के चार प्रकार हैं-- 
संशय, विपयंय, अनध्यवप्ताय ओर स्वप्त। अनेक प्रसिद्ध विशेषवाले दो 
पदार्थों में साइश्यमात्र के दशन से ओर उभयस्थ विदशेषों के स्मरण न करने 
से उभयावरूम्बी विमरष को संशय कहते हैं। यह दो प्रकार का है--भ्रन्‍्तः 
( भोतरो ) और बाह्य ( बाहरी )। विपयंय का अथ है अवस्तु में वस्तु का 
ज्ञान ( अतस्मिन _तदिति प्रत्यय: ) अर्थात्‌ अम। अनध्यवसाय से तात्पये 
अनिश्चय” से है। 'यह क्या है? ? यद्द आलोचनमात्र ज्ञान। 'कटहइल” को 
देखकर किसी अन्यप्रान्तीय मनुष्य का निश्चय पर न पहुँचना अनध्यवसाय 
है । स्वप्त तो प्रसिद्ध है। प्रशस्तपाद के मत से स्वप्न के तीन कारण होते 
हैं--संस्कारपाटव, घातुदोष, तथा अददृष्ट । कामी या क्रद्ध पुरुष जिस विपय 
का चिन्तन करता हुआ है सोता दे उसकी चिन्तासन्तति स्वप्न में प्रत्यक्षरूप 
से दीख पढ़ती है । वात-प्रकृति या वातदूषित व्यक्ति भाकाश में गमन, पित्त 
प्रकृति व्यक्ति अप्निप्रवेश ओर स्वणपववत, कफप्रकृति सरित्‌ समुद्र का सपना 
देखता है । अदृष्ट से विचित्र स्वप्तों का उदय प्रसिद्ध ही है। विद्या चार 
प्रकार की होती हे-प्रत्यक्ष, लेज्गिक ( अनुमान ), स्खति और आए॑। 
प्रत्यक्ष तथा अनुमान की कल्पना नेयायिकों के समान है। वेशेषिक लोग 
डउपमान ओर शब्द को अनुमान के अन्तर्गत मानकर द्विविघ प्रमाण के 
पक्षपाती हैं। स्घखति अखिद्ध है। ऋषियों का अतोन्द्रिय विषयों का 
प्रतिभाजन्य यथाथ निरूपणात्मक ज्ञान “आप? कहलाता है। प्राचोनकाल 
में वेशेषिक दशन का साहचय बौद्धदर्शन के साथ विशेष घनिष्ठ प्रतीत 
होता है। शब्द को स्वतन्त्र प्रमाण न मानने से ही ये “भर्ध वेना- 


शिक!ः (जाधे बोझ ) के नाम से प्राचोन अ्न्धों में उल्लिखित हैं। 
२० 
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(५ ) बेशेषिक कतेव्यमीमांसा 

वेशेषिक दशन के प्रथमसूत्र से ही पता चलता है कि धर्म को व्याख्या 
करना महर्षि कणाद का अधान रूक्ष्य है। धर्म का लक्षण है--यतो- 
अभ्युदयनि:श्रेयससिद्धि: स धम:ः (वे० सू० १॥१२ ) किरणावलली ओर 
उपस्कार के व्याख्यानुसार अभ्युदय का अर्थ तत्तज्ञान और निःश्रेयप्न का 
मोक्ष है। धम वही है जिसके द्वारा तत्त्वज्ञान भौर मुक्ति को उपलब्धि हो 
या तत्वज्ञानपूर्वक मोक्ष को प्राप्ति हो। प्रशस्तपाद के अनुसार कर्ता का 
मोक्षसाधक, अतीन्द्रिय, शुद्ध संकल्प से उत्पन्न, स्वकोयवर्ण तथा आश्रम 
में नियत कममो के साधन से उत्पन्न होनेवाला पुरुष का गुण धर्म कह्छाता 
है (ए० १३८ )। धर्म के साधक कर्म दो श्रकार के हैं--सामान्य ओर 
विशेष । सामान्य धर्मो में धर्म में श्रद्धा, अद्ठिंसा, प्राणीदित-साधन, सत्य- 
वचन, अस्तेय ( चोरी न करना ), ब्रह्म चय, अनुपधा ( भावशुद्धि ), अक्रोध, 
स्नान, पविश्नद्वव्य-सेवन, विशिष्ट देवता की भक्ति, उपवास ओर अप्रमाद की 
गणना है। विशेष घर्मं चारों व्णं तथा चारों आश्रम के कतंव्य रूप हैं 
जिनका निरूपण स्मृति अनन्‍्धों में विस्तार के साथ किया गया हे ( मनु० 
२-६ ) । इन कर्मो का आचरण कामना के साथ किये जाने पर तत्तत्फलों 
की उत्पत्ति होतो है, परन्तु प्रयोजन के बिना अर्थात्‌ निष्काम बुद्धि 
से इनका विधान भावप्रसाद ( चित्त शुद्धि ) के द्वारा धर्म की उत्पत्ति करता 
है। अतः निष्काम कम का आचरण तत्तवज्ञान की उत्पत्ति करता हुआ 
मोक्ष की उपलब्धि में परमग्परया कारण है। धर्म की इस उपादेयता को 
न जानकर महषिं कणाद पर यह छाव्छन हगाना एकदम मिश्याज्ञान- 
विजस्मित है-- 

धम व्याख्यातुकामस्य षदपदार्थोपवर्णनम्‌ । 
सागर गन्तुकामस्य हिमवद्गमनोपमम्‌ ॥ 
मोक्ष को अभिव्यक्ति का प्रकार यह है कि निष्काम कर्म के सम्पादन 
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से सत्वशुद्धि दोती हे अर्थात्‌ प्रतिबन्धक अधम का सवंथा तिरोधान दो 
जाता है। सत्तशुर्ूि का फल तत्त्वहज्ञान का उदय है, जो भिथ्याज्ञान 
निवृत्तिरूप व्यापार के द्वारा मोक्ष का मुख्य कारण है। इस तरह मोक्षोद्य 
के प्रति तरवज्ञान साक्षात्‌ कारण ( सन्निपत्योपकारक ) है, परन्तु निष्काम- 
कम परम्परया ( आरादुपकारक ) है १ । वेशेषिकमत ज्ञानकर्मे-समुच्चयवाद का 
पक्षपातों नहीं है, अपि तु ज्ञानवाद का ही। निष्कामकर्म तस्वज्ञान की 
उत्पत्ति में सद्दायकमात्र है। निवृत्तिरूप धर्म से प्रसूत, द्वव्यादि घट पदार्थों 
के साधग्यं और वैधम्य से उत्पन्न तत्वज्ञान मोक्ष का साधन है ( वै० सू० 
१॥१।४ )। अत: निवृत्तिरूप धर्म या निषकाम कर्म का आचरण करना इस 
क्लश-बहुल संसार से निवृत्ति पानेवाले प्राणी का कतव्य होना चाहिए। 
योगाभ्यास, प्राणायाम आदि साधन भी नितान्त आवश्यक हैं: । प्रवृत्ति 
की न्‍्यायानुगत व्याख्या वेशेपिक्रों को भी सम्मत है। मोक्ष की कढपना में 
प्रचलित नेयायिकों तथा वेशेषिकों में आज कोई अन्तर नहीं दीख पड़ता । 
परन्तु कभी दोनों मतों में अन्तर अवश्य था। भासवंज्ञ३ तथा सर्वेस्तिद्धान्त 
संग्रह: के मतानुसार आनन्दरूपा मुक्ति के माननेवाल्वे एकदेशी नेयायिक 
अवश्य थे, परन्तु वेशेषिकों ने सवंदा दुःखात्यन्त-निबृत्ति और आत्मविशेष- 

गुणोच्छेदरूपा डी मुक्ति अंगीकृत किया हे" । 
वेशेषिक दशन में ईश्वर को सत्ता मानी गई या नहों १ इस प्रश्न को 
लेकर आलोचकों में बढ़ा मतभेद द्वै। वेशेषिक सूत्रों में केवल दो सूत्र ईश्वर 
५ की ओर संकेत करते प्रतीत होते हैं, परन्तु इनकी व्याख्या में 
ऐकमत्य का अभाव दै। तद्ठचनादाम्नायस्य प्रामाण्यम्‌ ( वे० 
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सू० 39३ ) में 'तद्‌” शब्द ईश्वर का बोधक माना गया है परन्तु वह 
धर का भी प्रतिपादक दो सकता है ( द्रष्टच्य उपस्कार )। वे० सू० २।१।१८ 
सूत्र में 'अस्मद्विशिष्ट' शब्द ईश्वर के समान योगियों का बोधक माना ज्ञा 
सकता है । अतः सूत्रों में ईश्वर का विस्पष्ट निर्देश प्रतीत नहीं होता, परन्तु 
प्रशस्तपाद से लेकर अवान्तरकालीन ग्रन्थकार ईश्वर की सिद्धि एकमत से 
स्वोकार करते हैं। प्रशस्तपाद ने ग्रन्थ के आदि तथा अन्त में महेश्वर को 
प्रमाणभूत माना है, क्‍योंकि सृष्टिकाल में ईश्वर की पिस॒क्षा (सृष्टि की 
इच्छा ) से ही जड़ परमाणुओं में आद्य स्पनदन उत्पन्न होता है। भक्ति से 
संतोषित ईश्वर का श्रनुग्रह भी मोक्ष सम्पादन में साधन माना गया है। 
गुणरल्न के कथनानुसार वेशेषिक छोग पशुपति के अनुयायी होने से पाशुपत 
कहे जाते थे ( पड़दशन समुचयत्रृत्ति ए० ७१ ), जिस प्रकार शिव के भक्त 
दोने से नेयायिक रोव कहे जाते थे । इस प्रकार वेशेषिक दर्शन पर अनि- 
श्रवादी होने का लाज्छन नहीं लगाया जा सकता । 
(७५ ) समीक्षा 

' तरवज्ञान से आत्मा के यथाथथ रूप की अनुभूति होने पर निःश्रेयस की 
प्राप्ति होती है परन्तु भात्मा के स्वरूप-ज्ञान के लिए आत्मेतर द्वव्यों को 
जानकारी जावश्यक है। द्ब्यों के भाश्चित धर्म गुण ओर कम हैं। तर्व- 
ज्ञान को उत्पत्ति आत्मा भोर आत्मेतर द्वव्यों के परस्पर साधम्य ओर 
वेधम्यं के कारण द्वी हो सकती है। दच्य, गुण, कम के समानधर्मों के 
योग का नाम “सामान्य” है ( सामान्य साधस्यंयोगः ) । संमानधर्म कहीं 
व्यवस्थित रहता है (यथा गोत्वादि) और कहीं अव्यवस्थित रहता है 
है (यथा आरोह परिणाह--विस्तार आदि )। यदि केवछ सामान्य धमम का 
आश्रय लिया नाता है, तो तच्वाथब्रुद्धि का उदय न होकर मिध्याब॒ुद्धि 
होती हे । स्थाणु में पुरुषत्व की वुद्धि सामान्य धरम के ही ऊपर निभर है। 
अतः वेधम्य का ज्ञान भी नितान्त आवश्यक है। वेधम्यज्ञान का पता विशेष” 
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से चछता है । सामान्य ओर विशेष जैसे नित्यपदार्थों का अन्य पदार्थों के साथ 
सम्बन्ध दिखलाने के लिए नित्य सम्बन्ध की कढपना भी न्‍्याय्य है। यहद्द 
नित्य सम्बन्ध 'समवाय” है। भाव पदार्थों के समान अभाव भी उतना दी 
वास्तव, यथार्थ भोर मद्त्वशाली है। अतः आत्मा के साधम्य-वेधम्य के 
द्वारा यथार्थ स्वरूप को प्रतीति के लिए सात पदार्थों को वेशेषिक कल्पना 
नितान्त संगत और शचित्यपूर्ण है चन्द्रकान्त--वेशेषिकभाष्य ५॥१।४। 
वेशेषिक पदाथंमीमांसा की समीक्षा करने पर पहली बात जो आलो- 
चक्रों के आक्षेप का विषय है वह पदार्थों ।कों नियमित पट संख्या 
है। पदार्थों की पट्‌ संख्या का नियामक क्या द्वै ९ क्या इतने से अधिक या 
न्‍्यून पदायों की कल्पना मान्य नहीं हो सकती ? स्वतन्त्र पदार्थ अपने 
अस्तित्व के लिए परमुखापेक्षी नहीं होता, परन्तु स्वतन्त्र पदाथ होने पर 
भो गुण और कम की द्रब्याश्रितता अभीष्ट है। यदि गुण कम द्वव्याघधोन 
रहते हैं, तो क्या उनको स्वतन्त्र पदार्थ ऋल्पना में इससे धक्ता नहीं पहेँ 
चता ? अतः छ या खात ही पदार्थों की कल्पना में कोई भी नियामक हेतु 
प्रतीत नहीं होता । सामान्य तथा विशेष को कल्पना अनेक दाशनिकों के 
प्रबल आक्षेप का विषय है। जैन दाशंनिक मन्निषेण का कहना है कि सब 
पदार्थों का यह स्वभाव है कि वे भनुवृत्ति ओर व्यावृत्ति स्वतः उत्पन्न करते 
हैं। उत्पन्न होने वारा घट तदकार-विशिष्ट समस्त द्वब्यों की घटप्रतीति 
उत्पन्न करता है ओर सजञातीय विज्ञातीय द्वव्यों से अपने स्वरूप को स्वयमेव 
व्यावृत्त करता है। ऐसे वस्तुस्थिति में इन दो नवीन पदार्थों की अनावश्यक 
कल्पना क्योंऋर सुसंगत मानो जाय ? ( स्याह्रादमझरी श'छोक ४ )। 
सामान्य दाशनिककों के मतसेद का एक प्रधान विषय है। बोद्धों को 
सम्मति में जाति की कदपना नाम मात्न को है, वास्तव कल्पना नहीं; जगत्‌ 
में व्यक्ति ( स्वलछक्षण ) ही को सत्ता है जो निर्विकल्पक 


जाति-समीक्षा .. य्ष के द्वारा अनुभूत होता है। कणाद ( बै० सू० 
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१॥२।३) जाति की केवल मानस सत्ता मानते हैं, परन्तु उनके पीछे के वेशेषिक, 
नेयायिक, भाद्ट तथा श्राभाकर जाति की सत्ता व्यक्तियों से एथक्‌ स्वतन्त्र- 
रूपेण मानते हैं परन्तु इन वास्तववादी दाशनिकों में भी जाति-व्यक्ति 
सम्बन्ध को लेकर मतभेद इृष्टिगोचर द्ोता है। नेयायिक और प्राभाकर 
जाति-व्यक्ति का सम्बन्ध 'सम्रवाय? सानते हैं, परूत कुमारिक जाति को 
व्यक्ति से भिन्न अथच अभिन्न मानते हैं। रामानुज व्यक्ति को सत्‌ तथा 
तद्व्यतिरिक्त जाति को असद्‌ मानते हैं, परन्तु वे संस्थानजन्य सुसादृश्य 
को वास्तव मानने के पक्ष में हैं। शाइरवेदान्त सामान्य की स्वतन्त्र सत्ता 
नहीं मानता ( वे० प० पृ० ११ )। इस प्रकार दाशनिकों की जाति के विषय 
में स्वसिद्धान्तानुसारी भिन्न भिन्न कल्पनायें हैं । परन्तु न्याय और 
बौद्धदशन का पारस्परिक संघर्ष दाशनिक जगत्‌ में एक महत्त्वशाली 
घटना है । 

बौद्ध दाशनिक जाति कल्पना के सब से कट्टर विरोधी और विदृषक हैं । 
उनको आालोचना का सारांश यह दे कि जगत के स्वतन्त्र सत्तात्मक पदार्थ 
स्थिति के लिए प्ृथक्‌ देश का ग्रहण करते हैं। घट से दण्ड पृथक द्वव्य 
है, क्‍योंकि उसका स्थितिसाधक स्थान अछग है। परन्तु जाति के विषय में 
यह नहीं कद्ट सकते। जाति के स्वतन्त्र पदाथ द्वोने से उसको अनुभूति 
अलग होनी चाहिए थी, परन्तु उसका ग्रहण व्यक्तियों के अतिरिक्त 
कहीं भी नहीं होता। पाचक व्यक्तियों के पत्यक्ष होने पर या उनके 
सामान्य का कथमपि अहण होता है ? पाचकों में जो सामान्यानुगत 
धर्म है, वह पाक-क्रियामूछक है । पाकक्रियाओं के विभिन्न होने पर 
भी एकाकार अनुगत धर्म के कारण डनमें परस्पर साइश्य है। ऐसी 
दुशा में सामान्यधम की उपलब्धि पाकक्रिया में होती है, नकि पाचक 
व्यक्तियों में । ऐसी विषम स्थिति में 'पाचकर्व” की कढपना आकाशसुमन 
के समान नितान्त निराधार, निःसत्त्व है। 'गोत्व” का अर्थ है गोमिन्नपदार्थों 


वेशेषिक दशन ३११ 


से जैसे अश्वादिकों से भिन्न पशुगत धरम ( तदितरेतत्वम्‌ क्पोह:१ )। अतः 
व्यक्ति ( स्वकृक्षण ) की क्पना वास्तव है, जाति की सत्ता नामतः दे, 
वस्तुतः नहीं । पण्डित अशोक की यद्द व्यद्ञयाक्ति वस्तुतः म्स्पर्शिनों है 
कि पाँच अरुलियों से भछग जो व्यक्ति सामान्यरूप छठे पदार्थ का सद्भाव 
मानता है उसे अपने सिर पर सींगों की भी स्थिति माननी चाहिए्‌:-- 


पतासु पंद्वधरववभासनोषु प्रत्यक्षबोधे स्फुटमद्ुरीपु। 

साधारणं षष्ठमिहेक्षते यः शड्ग शिरस्याव्मन ईक्षते सः ॥ 
वैशेषिक सम्मत परमाणुक्रणबाद तक की कसौटी पर ठोक नहीं 
उतरता । सृशष्टिकाल में प्रथग्भूत परमाणुओं में संयोग उत्पन्न होने पर 
हृयणुकादिक्रम से र|ष्ट मानी गई है। संयोग कम जनय 
होता है। अब प्रश्न यह है कि यह कम किंनिमित्तक 
होता है ? दृष्ट कारणों में प्रयत्तूु या अमभिधात माना 
जा सकता है, परन्तु उस समय शरीर उत्पन्न न होने से आत्ममनःसंयोग- 
जन्य प्रयत्न का डद॒य स्वीकृत नहीं हो सकता । भमिधात की कल्पना भी 
इसी प्रकार असंगत है। अदृष्ट को कम का कारण मान सकते हैं, परन्तु 
अचेतन होने के कारण वह्द कर्मोत्पादन में किस प्रकार समर्थ हो सकता है ? 
अतः किसी नियत कमनिमित्त के अभाव में अणुओं में आद्य कम उत्पन्न 
नहीं हो सकता, न कमजन्य संयोग, न संयोगजन्य दृयणुकादि-सूष्टि । 
प्रछयकाल में इसो प्रकार वियोगोत्पादक कम के निमित्ताभाव में जगत्‌ का 
प्रलय' असम्भव है। परमाणुओं को प्रवृत्ति-स्वभाव मानने में नित्य प्रवृत्ति 
डोगी, प्रढय का अभाव होने छगेगा। और निवृत्ति-स्वभाव मानने पर 


परमाणु कारणवाद - 
समीक्षा 





१ बौद्धों के अपोहृवाद” की सिद्धि तथा सामान्य-निरास के लिए 
द्रष्टव्य मद्दापण्डित रज्नंकीर्ति कृत 'अपोहसिद्धि?; पण्डिताशोक कृत 'सामान्य- 


दृषणदिक्‌ प्रसारिता?'; न्यायमझ्लरी पृ० २९८-३०० । जौतिमण्डन के लिए 
देखिए न्‍या० म० ३०१-३१८ । 
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नित्यतिबृत्ति के सद्भाव में सृष्टि का अभाव होने लगेगा। उभय स्वभाव 
मानने पर परस्पर विरोध होगा और अनभय स्वभाव मानने पर भी दोष 
तदुवस्थ रहेगा । अतः परमाणुओं में न. तो स्वतः प्रवृत्ति-प्रवणता दे न स्वतो 
निवृत्तिप्रवणता, प्रव्युत उनमें आाद्य संयोग की उत्पत्ति के लिए किसो- चेतन 
नियामक पदार्थ की सत्ता मानना ही न्‍याय्य होगा। वेशेषिकों का यह 
सिद्धान्त कि रूपादिमान्‌ चतुर्विध परमाणु रूपादिमान्‌ चतुर्विध कार्यों के 
उत्पादक तथा नित्य हैं सुसंगत नहीं प्रतीत होता। रूपादिमान दोने से 
परमाणुओं को अनित्य मानना पड़ेगा क्योंकि छोक का यह नियम है कि 
रूपादिमान्‌ वस्तु स्वकारण की भपेक्षा से स्थूछ और अनित्य द्वोतो है। अतः 
परमाणुभों को भो स्वक्रारणापेक्षया स्थूछ तथा अनित्य मानना ही न्यायसंगत 
है। ऐसी स्थिति में सिद्धान्त को ह्वानि पहुँचतो है। अतः परमाणुकारणवाद 
का कथमपि समर्थन नहीं किया जा सकता" । रमवाय की कहपना भो 
प्रमाण-प्रतिपन्न नहीं प्रतीत होती । यदि अणु्भों से भत्त्यन्त-भिन्न द्वयणुकों 
के साथ सम्बन्ध मानने के लिए समवाय स्वीकृत किया जाता है, तो अत्यन्त 
भेद को समता के आधार पर समवायी पदार्थों से अत्यन्त भिन्न समवाय के 
साथ सम्बन्ध सिद्ध करने के लिए किसी दूसरे समवाय पम्बन्ध की कल्पना 
करनी पड़ेगो-जिससे अवनस्था दोष उपस्थित द्वो जायगाः। इन्हीं कारणों 

वेशेषिकों के सिद्धान्त तार्किक दृष्टि से सर्वमान्य न हों, परन्तु आधुनिक 
भोतिक विज्ञान के समान वैशेषिक की भोतिक जगत की समीक्षा छोकिक 
इष्टि से नितान्त उपादेय और आश्य दे। तत्त्वआसाद की इन जारमस्म को 
सीढ़ियों के द्वारा ही हम ऊपर चढ़ सकते हैं ओर अद्वंत तत्व की उपछब्धि 
में समर्थ हो सकते हैं। 


१ द्रष्टव्य ब्र० सु० २२१२-१७ पर शाद्डरभाष्य । 
२ द्रष्टव्य ब्र० सू० २।२।१३ पर शाइराभाष्य; स्याद्वादमज़री प्‌ृ० ४०-४१ 


नवम परिच्छेद 


सांख्य दशन 

'सांख्यः नामकरण का रहस्य इसके एक विशिष्ट सिद्धान्त में छिपा 
हुआ है। प्रकृति तथा पुरुष के पारस्परिक विभेद को न जानने से इस 
दुःखमय जगत्‌ की सत्ता है। परन्तु जिस समय 
..... पुरुष के विशुद्ध स्वरूप का ज्ञान उत्पन्न हो जाता हट 
डससी समय उसके लिए दुःख को आत्यन्तिक नित्ृत्ति ह्वो जाती दे। विवेक 
ज्ञान कारण है तथा दुःख निवृत्ति कार्य है। इस ज्ञान की पारिभाषि को संज्ञा 
हे 'प्रकृति-पुरुषान्यताख्याति' या प्रकृति-पुरुष विवेक । इस्तीका दूसरा नाम 
है संख्या - सम्यक्‌ ख्याति - सम्यक्‌ ज्ञान > विवेक ज्ञान। सांख्य दशन में 
'संख्या! को नितान्त मूलभूत सिद्धान्त होने के कारण इस दुशन का नाम 
'सांख्य” पड़ा है। महाभारत" में 'सांख्य” शब्द की यहो प्रामाणिक व्याख्या 
की गई दै। कुछ लोग तस्व निर्णय के कारण गिनती के अर्थ में व्यवह्ृत 
ड्ोने वाले संख्या! शब्द से इसका सम्बन्ध जोड़ते हैं, परन्तु यह व्याख्या 
उतनो प्रामाणिक नहीं प्रतीत होती जितनो पूर्वोक्त ब्याख्या । 


न जीनत ऊ >नई चअत+ि- ननननननरिजनन जिन हनिजजओ-++ अबन न>ौीन अन्न, 


सांख्य” का अर्थ 


१ संख्यां प्रकुवेते चेब प्रकृति च अ्रचक्षते। 
तत्त्वानि च चतुर्विशत्‌ तेन सांख्याः प्रकीतिता: ॥--महाभारत । 
२ दोषाणां च गुणानां च प्रमाण प्रविभागतः । 
कथिदर्थमभिप्रेत्य सा संख्येत्युपघायताम्‌ ॥--मद्दाभारत । 
किसी वस्तु के विषय में तद्गत दोषों तथा ग्रुणों की छानबीन 
करना “संख्या” कहलाता है। “संख्या? का अर्थ आत्मा के विश्वुद्धरू्प का 
ज्ञान भी किया गया है ( शुद्धात्मतत्त्वविज्ञानं खांख्यमित्यभिधीयते * 
शाइुर--विष्णुसइहस्तनामभाष्य ) । 


ज->+नज कबन्ि ७ अं चली क ललय++++++ + “*++ * 
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(१) सांख्य का उद्गम और विकास 


सांख्य नितान्‍्त प्राचीन दशन है। सांख्य के सिद्धान्तों की उपलब्धि 
उपनिषदों में होती हे। यद्यपि 'सांख्य” शब्द 'योग” शब्द के साथ 
श्रेताश्वतर उपनिषद्‌ ( तत्‌ कारणं सांख्ययोगाधिगम्यम्‌ ६।१३ ) 
में उपलब्ध ड्ोता है, तथापि इसके अनेक माननीय सिद्धान्त 
उससे प्राचीन उपनिषदों में बीजरूप से मिलते हैं। सत्त्व, 
रज, तम--यह त्रिगुण का सिद्धान्त छान्दोग्य में प्रथमत: दृष्टिगोचर होता 
है। छान्दोग्य ( ६६४।१ ) का कथन है कि अपन का रूप छाल है, जल का 
शुक्र तथा प्थिवी का कृष्ण । इस जगत्‌ को सृष्टि में ये तीन ही रूप कारण- 
भूत हैं; ये ही सत्य हैं। जगत्‌ केवछ नामरूपात्मक होने से विकारमात्र 
हे--वाक्‌ का आरम्भण-मात्र है। प्रकृति की कल्पना में श्वेताश्वतर" ने इन्हीं 
वर्णों का उपयोग किया है। “अक्ृति:-एक- है, अजा--उत्पन्न न होनेवाली 
है, लोहित, कृष्ण तथा शुक्कुरूपों की धारण करनेवाली है तथा अपने 
स्वरूपानुसार प्रजाओं को डत्पन्न करनेवाली है।” “इन्द्रियों से बढ़कर 
अर्थ; अर्थ से बढ़कर मन; मन से बढ़कर जुद्धि; बुद्धि से बढ़कर महान 
आत्मा, महत्‌ से बढ़कर भ्रव्यक्त तथा अव्यक्त से बढ़कर पुरुष--पुरुष 
से बढ़कर अन्य .कोई भी वस्तु नहीं होती।” कढ ( १।३।१०,१३ ) के 
इस क्रम को सांख्य में अपने ग्रन्थों में अपनाया है। प्रश्नोपनिषत्‌ ( ६२ ) 
में पुरुष की सोलह कढाक्ोों का वर्णन मिलता है जो सांख्य के सूक्ष्म 
शरीर की कक्पना का मूलाघार है। श्रेताश्वतर उपनिषद्‌ तो सांख्य सिद्धान्तों 
का भण्डार है। ईश्वर प्रधान या प्रकृति, क्षेत्रज्ञ या जीवों का तथा गुणों 
का अधिपति है (प्रधानक्षेत्रज्ञपतिगुंणेश: श्वेता० ४४१६ ) । जिस प्रकार 


सांख्य और 
उपनिषद 





१ अजामेकां लोहितकुष्ण शुक्कां | 
बह्लीः प्रजाः सजमाना सरूपा: ॥ ( खैता>० ४॥५ ) 
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मकड़ा अपने शरीर से उत्पन्न होनेवाले तन्तुओं से जाछा तनता है, उसी 
प्रकार ईश्वर प्रकृतिजन्य गुणों के द्वारा अपने को प्रकटित करता है ( श्वेता० 
६१० )। प्रकृति ईश्वर की मायाशक्ति है तथा प्रकृति का अ्धिपति 
महेश्वर मायी कहलाता है (मायां तु प्रकृति विद्यात्‌ मारयिनं तु महेश्वरम्‌ 
श्रेता० 8।१० )। तन्मान्ना, त्रिगुण तथा प्रकृतिपुरुष विवेक के सिद्धान्त 
मैत्रायणी उपनिषद्‌ (द्वितीय शोर तृतीय प्रपाठक में ) संकेतित 
किये गये हैं। ह 

बुद्धद्शान तथा सांख्यदशन के पारस्परिक सम्बन्ध का यथार्थ निरू- 
पण अभी तक नहीं द्वो पाया है। बुद्ध चरित में सिद्धाथ आराड कालाम 
जैसे सांख्य-तन्त्रोपदेशक आचाय के समीप शिक्षाग्रहण के लिए जाते हैं । 
दाशंनिक दृष्टि में भी कतिपय समानताएँ दृष्टिगत द्वोती हैं। दुःख की सत्ता 
पर ज़ोर देना, बेदिक कमंकाण्ड की गोणता स्वीकृत करना, ईश्वर की सत्ता 
पर अनास्था रखना तथा जगत्‌ को सतत परिवतनशील मानना ( परिणाम- 
नित्यता ), अहिंसा भादि सिद्धान्त सांख्य तथा बोद्धदुशन दोनों में समान 
रूपेण मान्य हें । परन्तु सांख्य के प्रकृति पुरुष जैसे द्विविध तत्व की 
कल्पना, त्रिगुण के सिद्धान्त--भादि बोद दशन में उपलम्ध नहों होते । 
बोद्ध दशन आरम्भ काल में सांख्य सिद्धान्तों से प्रभावित अवश्य हुआ था। 
महाभारत के समय में अनेक सख्याचायों का पता तो चलता ही है। 
साथ ही साथ तीन प्रकार के सांख्य का वर्णन मिलता है (महा० १२३१८) । 
एक सांख्य २४ तत्वों को, दूसरा २५ तत्तों ओर तीसरा २६ तत्तवों को भद्गी- 
कार करता था। महाभारत के जनक पंचशिख संवाद में ( शानित ३०३- 
३०८ ) सांख्य के प्रधान सिद्ध।न्तों का सुन्दर वर्णन उपडब्ध होता है। 
श्रीभद्भागवत आदि पुराणों में भी लोकप्रिय दर्शन सांख्य ही है। इस 
प्रकार उपनिषत्‌, इतिहास, पुराण तथा स्मृति ग्न्धों में सांख्य के सिद्धाग्तों 
की उपलब्धि इसकी प्राचोनता तथा मइनीयता की पर्याप्त बोधिका है । 
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सांख्यद्शन के ऐतिहासिक विकास पर दृष्टिपात करने से निश्नक्ठेखित 
- समय-विभाग स्वीकृत किये जा सकते हैं-- 

( १) उपनिषदों तथा भगवद्गीता का सांख्य (१०००-८०० ई० पूर्व) इस 
काल में सांख्य वेदान्त के साथ संमिश्रित हे तथा ईश्वरवाद का समथंक दे । 
(२ ) महाभारत तथा पुराणों का सांख्य ( लगभग ६००-२०० 
ई० पूव )--इस काल में सांख्य वेदान्त सिद्धान्तों से एथक 
होकर स्वतन्त्रदुशन के रूप में प्रकट होता है। सांख्यसिद्धान्तों में विशेष 
विकास दृष्टिगत होता है। चरक का सांख्य सी इसी काल के सांख्य से मिलता 
जुलता है। चरक सांख्य को अनेक विशेषताएँ ( शरीर स्थान, १ अ० )-पुरुष 
को अव्यक्तावस्था में मानना, तन्मान्नाओं का स्वधा अभाव, मुक्तावस्था में 
पुरुष की चेतना रहित दशा--महाभारत ( १२।२१९ ) में भी उपलब्ध 
होती हैं जिससे चरक पञ्नशिख्र के अनुयायी प्रतीत होते है। ( ३ ) बहसू त्र 
में निर्देष्ठ तथा सांख्यकारिका में वर्णित सांख्य (३०० ईं० पूच १०० ई० )- 
इस कार का सांख्य निश्चितरूुपेण निरीश्रवादी हे। प्रकृति तथा पुरुष 
को अन्तिम तत्त्व मानकर विश्व की तात्तिक व्याख्या की गई है। ईश्वर के 
लिए इस सांख्य में कोई स्थान नहीं दहै। (४) विज्ञान मिक्षु का सांख्य 
( ५६ वीं सदी )-विज्ञानमिक्षु एक विशिष्ट मौलिक दाशनिक थे। उन्‍होंने 
सांख्य से निरोश्वरवाद के छान्छन को हटाकर पुनः सेश्वरवाद की प्रतिष्ठा 
की है। विज्ञानभिष्ठु ने सांख्य के छुघ गौरव का पुनः उद्धार किया है तथा 
उसे वेदान्त के साथ सुन्दर समन्वय उपस्थित कर महाभारतकाछोन व्याप- 
कता प्रदान की है । 

गुणरल ने (घ० द० स० वृत्ति पृ० ९६) सांख्य के दो सम्प्रदार्यों का वणन 
किया है--मोलिक्य तथा उत्तर। मौलिक्य सांख्य में प्रत्येक आत्मा के लिए 
एक स्वतन्त्र प्रधान को कल्पना स्वोकृत की गई है। यह सिद्धान्त चरक- 
सांख्य से मिलता जुलता है। अतः मद्दाभारत तथा चरककाकीन सांख्य 


काल-विभाग 
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मोलिक्य सांख्य का प्रतिनिधि प्रतीत होता है। उत्तट सांख्य कारिका में 
वर्णित निरीश्वर सांख्य ही है । 


(२) प्रसिद्ध सांख्याचाय 

कपिल--सांख्यदर्शन के रचयिता का नाम 'कपिलमुनि है। उप- 
निषदों में संकेतित घिद्धान्तों का शाख्रीय विवेचन सबसे पहले इन्होंने 
किया था। उपनिषत्कालीन सांख्य वेदान्त के साथ मिश्रित था। छसे 
पृथक कर स्वतन्त्र दुशन के महत्त्वपूर्ण पद पर प्रतिष्ठित करने का समस्त 
श्रेय इन्दींको प्राप है । इसी कारण कवि “आदिविद्वान! के महत्त्वशालिनों 
उपाधि से विभूषित किये गए हैं। भागवत ( १।८।११ ) के समय में ही 
सांख्य “कालविप्छुत” हो चुका था अत: इसके पुनरुद्धार के लिए कपिल 
ने तश्वग्रामों का सम्यक निर्णय किया। भ्राचाय पतश्चशिख ने अपने एक 
सूत्र) में कपिल को निर्माणकाय का अधिष्टान कर आसुरि को सांख्यतन्त्र के 
उपदेश देने की घटना का उल्लेख किया हैे। इस प्रकार कपिक अपने समय 
के सुप्रसिद्ध अग्रगण्य दाशनिक प्रतीत होते हैं? । 

कपिछ की दो रचनाओं का पता चलता है--तत््व समास" तथा 
सांख्यसूत्र । तक्वसमास केवल २२ छोटे छोटे सूत्रों का समुचयमात्र है। 
सांख्यसूत्र में ६ अध्याय हैं ओर सूत्र संख्या ५२७ है। पहले भध्याय में 
विषय का प्रतिपादन, दूसरे में प्रधान के कार्यों का निरूपण, तृतीय में 


. १ आदिविद्वान्‌ निर्माणचित्तमधिष्ठाय कारुण्याद्‌ भगवान्‌ परमर्षिरा 
सुरये जिज्ञासमानाय तन्त्र प्रोवाच ॥ ( १॥२५ ) पर व्यासभाष्य में उद्घृत। 
२ कतिपय विद्वान ऋषि प्रसूतं कपिल? ख्ेता« ( ५२ ) में कपिल 
के अभिधान का संकेत बतलाते हैं, परन्तु सन्दर्भानुसार इस शब्द की 
वेदान्तिक व्याख्या ही सत्य प्रतीत होती है । यद्ट कपिल वण व्यक्ति' 
हिरप्यगर्भ से अभिन्न ही है । द्रष्टव्य श्वता० ३॥४,४१२,६।१८ ! 
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वेराग्य, चतुर्थ में सांख्यतर्वों के सुगम बोध के छिए अनेक रोचक 
आख्यायिका, पदञ्ञम में परपक्ष का निरास, षष्ठ में सिद्धान्तों का संक्षिप्त 
परिचय है। तरवसमास को अनेक विद्वान सांख्यशासत्र का प्राचोनतम ग्रन्थ 
बतलाते हैं । वतंमान सांख्यसूत्र की प्राचीनता को मानने के लिए 
आधुनिक आछोचक तैयार नहीं है । उनको सम्मति में इस ग्रन्थ की रचना 
का समय चतुदंश शताब्दी है। 


आसुरि--कपिल के साक्षात्‌ शिष्य थे। इनके सिद्धान्त का वर्णन 
प्राचीन ग्रन्थों में उपलब्ध होता है। स्यादवाद-मअरी में ( १८ वं लोक ) 
आसुरिका एक छोक डद्धुत किया गया है। 


पञ्बशिख---'षश्तिन्त्र! के निर्माता, आसुरि के शिष्य पद्नशिख 
सांख्यदशन को सुसम्बद्ध तथा प्रतिष्ठित करनेवाले प्रथम आचाय हैं | इनके 
कतिपय सिद्धान्त-विषयक सूत्र प्रमाण के लिए व्यासभाष्य में उद्ष्टत किये 
गए हैं। वाचस्पतिमिश्र ने 'राजवातिक” नामक अन्थ से कतिपय होझों 
को उद्ष्टत कर साठ प्रधान विषयों की व्याख्या द्ोने के कारण ग्रन्थ के 
चश्तिन्त्र! नामकरण को साथक बतलाया है (त्त० कौ० का० ७३) | 
'अहिलुध्न्य संहिता ( १२३८-३० ) के अनुसार इसके साठ परिच्छेद थे । 
चीनी ग्रन्थों के अनुसार इस पष्टिसहखशछोकात्मक पश्टितनत्र की रचना 
पञ्चशिखर॒ ने की थी । पशञ्चनशिख के सिद्धान्तों का परिचय महाभारत 
( शान्तिपव ० ३०२९-३०८ ) से भी मिल सकता है। 
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लिन सका, 





१ तत्त््समास पर अनेक टीकायें सांख्यसंग्रह में प्रकाशित हुई हैं, 
जिनमें शिवानन्दकृत 'सांख्य-तत्त्वविवेचन”, भावागणेश ( १६ वीं शताब्दी ) 
कृत 'सांख्यतत्त्ब-याथशथ्येदीपनः, सर्वोपकारिणी टीका, सखांख्यसूत्र-विवरण 
आदि मुख्य हैं | सांख्यसूत्र पर “अनिदुद्धवृत्ति' प्रामाणिक तथा विद्वत्तापूर्ण 
मानी जाती है । 
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सांख्यकारिका ( ७१ वीं कारिका ) के अनुसार पद्चशिस्व के अनन्तर 
शिष्य परम्परा के द्वारा यह शाख्र ईंश्वरकृष्ण को प्राप्त हुआ था, परन्तु इस 
शिष्य परम्परा का पूरा परिचय अभी तक उपलब्ध नहीं हुआ है। पत्चशिख- 
ईंश्वरकृष्ण के मध्यकालीन युग के कतिपय प्रसिद्ध आचायों के नाम ये हैं-- 
भागव, उलूक, वाल्मीकि, हारीत, देवर ( माठरवृत्ति का० ७१ ); बाद्धलि, 
केरात, पौरिक, ऋषसेश्वर, पदञ्नाधिकरण, पतञ्ञछि, वाष॑रगण्य, कौण्डिन्य, मूक 
( युक्तिदीपिका का० ७१ ); गग॑ और गोतम ( जयमड्गला )। इन सांख्या- 
चार्यों के विशिष्ट मतों का निर्देश अनेक दशन-पग्रन्थों में डपलब्ध होता है। 
पौरिक के मत में प्रतिपुरुष प्रधान को एथक सा रहती है ( युक्तिदीपिका 
पृ० १६५९ ) जो गुणरत्र के प्रमाण पर मौलिक्य सांख्यों का अन्यतम सिद्धान्त 
था ( पृ० ९६ )। आचाय पत्चाधिकरण के भनेक विशिष्टमतों का उल्लेख 
प्रप्ससार तन्‍्त्र की पद्मपादाचाय को टीका ( $म पटल, ९४-९७ छोक ) 
तथा युक्तिदोविका में किया गया है। महत्‌-तत्त्व से पहले प्रधान के अनन्तर 
अनिर्देश्यस्वरूप एक तत्त्व की उत्पत्ति होती है; यद्द विचिन्न मत पदञ्चाचिकरण 
का ही था। वाषगण्य के मत का निर्देश योगभाष्य में ही डे, परन्तु 
जैन ग्रन्थों में भी इन आचायों का उदलेख होना इनकी ऐतिहासिकता का 
पर्याप्त प्रमाण दे । तत्वाथ-राजवार्तिक ( पृ० ७५१ ) ने कपिछ और माठर के 
भतिरिक्त उलूक, गाग्यं, व्याप्रभूति तथा बाद्धलि के नामों का निर्देश किया है। 

ईश्वरकृष्ण--इनकी सांख्यकारिका सांख्य को छोकप्रिय तथा 
प्रमाणिक अन्थ है । शंकराचाय जेसे दाशनिक ने शारीरकभाष्य में 
सांख्य मत के उपन्यास करने के समय सांख्यसूत्र का निर्देश न करके 
इन्हीं कारिकाओं का उद्धरण,दिया है । इस घटना से भी इसकी प्रामाणिकता 
तथा प्राचीनता की पुष्टि हो सकती है। चीनी भाषा में वृत्ति के साथ इस 
ग्रन्थ का अनुवाद परमाथ के द्वारा छठीं शताब्दी में किया गया मिलता 
है। चोनी भाषा में इसे 'हिरण्य सप्तति? या सुवर्ण सप्तति कह्दते हैं। 
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जापानी विद्वान डा० तकाकुसु ने ईंश्वरकृष्ण तथा विन्ध्यवासी की 
एकता मानी है परन्तु समय ओर सिद्धान्त में नितान्त पाथंक्य होने से 
उभय आधार्यों को अभिन्नता कथमपि मानी नहीं जा सकतो। ईश्वरकृष्ण 
का आवि्भांव कार चतुर्थ शतक में साधारणतया बतलछाया जाता हे, 
परन्तु वस्तुतः ये इससे कहीं अधिक प्राचीन हैं। जैनगन्थ “अनुयोगद्वार- 
सूत्र! ( १०० ईं०) 'काविलं?, “सद्ठितंतं', 'माढरं' के साथ “'कणगसत्तरों? 
का उल्लेख करता हे। सन्दर्भानुसार 'कणगसत्तरो” सांख्य ग्रन्थ प्रतीत होता 
है। सांख्यकारिका के चीनदेशीय नाम 'सुवर्ण सप्तति? से दम परिचित 
हैं। अतः यह कणगसत्तरी निश्चयरूप से 'सांख्यकारिका? का ही नामान्तर 
है। इस छल्लेख से ईश्वरक्ृष्ण का समय ईसा की प्रथम शताब्दी से भर्वा- 
चीन नहीं हो सकता । 

कारिका की अनेक विद्वत्तापू्ण टीकायें उपलब्ध होतो हैं जिनमें 
'माठरबवृत्ति? सब से प्राचीन प्रतोत होतो है (१) आचाये माठर कनिष्क 
के समसामयिक माने जाते हैं। अतः इनका समय अनुयोगद्वार के निर्देश 
के आधार पर भी प्रथम शतक में माना जाता है। (२) “'गौडपाद 
भाष्य” भी प्राचीन और प्रामाणिक ग्रन्थ हे। वृत्ति और भाष्य में अनेक 
स्थलों पर भाव भर भाषागत विचित्र समानतायें हैं; अभी तक निश्चय नहीं 
हो सका है कि चीनी भाषा में अनूदित टीका का मूल बृत्ति है या भाष्य | 
गोडपाद का समय सप्तम शतक के आसपास है। ये माण्ड्ूक्यकारिका के 
रचयिता गोंडपाद से भिन्न हैं या अभिश्न ? इस प्रश्न का अन्तिम निर्णय 
अभी तक नहीं हुआ है। (३ ) 'युक्तिदीपिका? हाल में 'कलकत्ता संस्कृत 
सीरीज़? ( सं० २३ ) में प्रकाशित हुईं है। यह अद्भुत पुस्तक है जो प्राचीन 
सांख्याचाय के सिद्धान्तों से भरी पड़ी है। सांख्य के इतिहास की जानकारी 
के लिए इससे अधिक प्रामाणिक अन्थ का मिलना मुश्किक है। वसु- 
बन्धु और दिडनाग जेसे प्राचीन बोद्धाचायों के मतों का उल्लेख स्थान 


सांख्य दशोन ३२१ 


स्थान पर किया गया है। शबरस्वामी का उल्लेख अवश्य है, परन्तु न 
कुमारिल का, न प्रभाकर का। ग्रन्थकार के नाम का पता नहीं चलता, परन्तु 
यह वाचस्पति मिश्र से प्राद्यीन अथवा समसामयिक अवश्य है। (४) 
वाचस्पति मिश्र को “तत्त्वकोमुदी” सांख्यसिद्धान्तों के प्रकाशनाथे वस्तुतः 
कौमुदी है । (५ ) शड्गराचाय के नाम से प्रसिद्ध, परन्तु शझ्ूरायं विरचित 
'जयमज़ला” सांख्यतत्व जिज्ञासुओं का मज्ञऊः साथन करने वाली अक्पा- 
क्षरा उपयोगिनी टीका है जिसकी रचना ३४ शतक के आसपास की गई। 
( ६ ) नारायण तीथ ( १७ वीं शताब्दी ) की “चन्द्रिका! छघुकाय डोने पर 
भी गस्भोराथप्रतिपादिनी है। (७ ) नरसिंह स्वामी का अभो तक भ्रप्रकाशित 
'सांख्यतरु-वसन्त” सांख्य और वेदान्त में मूलतः भेद नहीं मानता । 


विन्ध्यवासी--सांख्याचाय विन्ध्यवासी के विलक्षण सिद्धान्तों का 
पर्याप्त उल्लेख दाशनिक अन्‍न्यों में यत्रतत्र मिलता है, परन्तु इनकी रचना 
की उपलब्धि अभी तक नहीं हुईं है। कुमारिल ( श्छोकवार्तिक प्रू० ३९३, 
७०४ ), भोजराज ( भोजबूत्ति ४२२ ), मेघातिथि ( मनुभाष्य १॥५७ ), युक्ति- 
दीपिका ( पृू० १०८,१४४,१४८ ) शान्तरक्षित ( तत्त्वसंग्रह पृ० ६३६ ) गुणरत्र 
( एृ० १०२ तथा १०४ ), मल्लिपेण ( स्याद्वादमझरी प्रू० ९७ ) ने इनके विशिष्ट 
मतों का निर्देश किया है। प्राचीन सांख्यसम्मत “अन्तराभवदेह” की 
कल्पना इन्हें मान्य न थीं, जिसका उल्लेख अनेक बार मिलता है [अन्तराभव- 
देहस्तु निषिद्धो विन्ध्यवासिना, श्छो० वा० आत्मवाद, श्छो० ६२; युक्ति- 
दोपिका ( का० ४० ) ] इनके ग्रन्थ के खण्डन करने के छिए वसुबन्धु ने 
पपरमार्थसप्तति? की रचना की । इस प्रकार इनका समय तृतीय शतक का 
अन्त तथा चतुथथ का आदि ( २००-३२० ई० ) प्रतीत होता है । 


आचाय विन्ध्यवासी का व्यक्तिगत नाम “रुद्विल! था परन्तु विन्ध्य के 
जंगलों में रहने से इनकी विन्ध्यवासी नाम से र्याति हो गईं थी:--- 
२१ 
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यदेव दधि तत्‌ क्षीरं यत क्षोरं तदधीति च। 
वदुता रुद्विज्ञेनेव ख्यापिता विन्ध्यवासिता ॥ 

तस्वसंग्रह ( ए० २२ ) में उल्लिखित यह कटाक्षमय श्छोक वसुबन्धु को 
परमार्थ-सप्तति का प्रतीत द्ोता है, क्योंकि इसमें परिणामवाद के अंगोकार 
करनेवाले सांख्याचायं विन्ध्यवासी की बड़ी मोढी चुटक्की छी गई है। 
परमार्थ ने इनके गुरु का नाम 'वाषगण्य” बतलाया है। शान्तरक्षित ने ईश्वर- 
कृष्ण का उल्लेख विन्ध्यवासी से अलग ही किया है। अतः सिद्धान्त तथा 
व्यक्तित्व की भिन्नता के हेतु दोनों की भमिन्नता मानी नहीं जा सकती । 

विज्ञानमिक्षु--विज्ञानमिश्षु एक प्रकार से सांख्य के अन्तिम आचाय 
हैं। १६ वीं शताब्दी के प्रथमार्ध में ये काशी में ही विद्यमान थे । भिक्षु नाम- 
घारण करने पर भी नतो ये बोद्धू थे ओर न दशनामोी सन्यासियों में अन्त- 
भक्त थे । यदि ऐसा होता, तो ये शझ्डराचार्य के मत को खरी भालोचना से 
अवश्य विरत होते । ये बड़े स्वतन्त्र विचार के सांख्याचाये थे । इन्होंने उप- 
निषद्‌ तथा पुराणों के युग के अनन्तर वियुक्त होने वाले सांख्य और वेदान्त 
में हृदयज्ञम सामअस्य दुर्शाया है । इन्हांने तीन दर्शनों के ऊपर भाष्यग्रन्थ 
लिखे हैं--( १ ) सांख्यप्रवचनभाष्य--(सांख्यसूत्रों पर), ( २) योगवार्तिक- 
( व्यासभाष्य पर ), ( ३ ) विज्ञानामतभाष्य--(बह्मसूत्र पर) । इनके अतिरिक्त 
पपांख्यसार! तथा 'योगसार' में इन दशनों के सिद्धान्त का संक्षिप्त प्रतिपादन 
सरल ढंग से किया गया है। इनके तीन विशिष्ट शिष्यों के नामोल्ल्लेख 
मिलते हैं जिनमें भावागणेश सांख्य के विशेषज्ञ थे जैसा उनके तर्व- 
संग्रह की विद्वत्तापूर्ण व्याख्याग्रन्थ (तत्त्वयाथाथ्यंदीपन) से पता चलता है। 
सांख्य तन्‍्त्र का अध्ययन-क्षध्यापन दुर्बल हो चछा था। इसलिए इन्होंने 
सांख्य को 'कालाकभक्षित” कटद्दा है। परन्तु इस तन्त्र की प्रणाली को पुनः 
जाग्रत करने तथा पुनरुजीबित करने में जितना श्ठाधनीय उद्योग विज्ञान- 
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भिक्षु ने किया वेसा किसी ने नही किया। सांख्य-योग को पुनः श्रतिष्टित 
करने का सुयश विज्ञानभिक्षु को हो भ्राप्त है । 
(३ ) सांख्य-तत्वमीमांसा _ 

सांख्य दर्शन में तत्वों की मोमांसा बड़े सुन्दर ढंग से की गई है । डसके 
अनुसार २७ तत्त्व होते हैं जिसके जानने से किसी भी आश्रम का पुरुष, 
चाहे वह ब्रह्मचारी हो, सन्‍्यासी हो या गृहस्थ हो, दुःखों से अवश्यमेच 
मुक्ति प्राप्त कर लेता है) । इन पचीस तत्वों का वर्गीकरण निम्नलिखित 
चार प्रकार से किया जाता है--( १ ) कोई तत्व ऐसा है जो सबका कारण 
तो होता है, पर स्वयं किसी का काय नहों होता ( प्रकृति )। ( २) कुछ 
तत्त्व काये ही द्वोते हैं--किसी से उत्पन्न होते हैं पर सस्‍्वयें किसो अन्य को 
उत्पन्न नहीं करते ( विकृति )। (३ ) कुछ तत्व काय तथा कारण दोनों दवोते 
४-किन्हीं तत्वों से उत्पन्न भी होते हैं तथा अन्य तत्वों के उत्पादक भी 
होते हैं ( प्रकृति-विक्ृति )। (४ ) कोई तत्त्व काय तथा कारण डभयविध 
सम्बन्ध से शून्य रहता है । न वह कार्य द्वी होता है न कारण ही ( न प्रकृति- 
न विकृति )। सांख्यसम्मत तत्वों का वर्गीकरण इस प्रकार है ( सां० 


का० का० ३ ):-- 

स्वरूप संख्या नास 

प्रकृति थ्‌ प्रधान, अव्यक्त, प्रकृति । 

विकृति १६ ज्ञानेन्द्रिय ( चक्षु, धघ्राण, रसना, 


व्वक तथा श्रोत्र) । कर्मेन्द्रिय (वाक्‌ 
पाणि, पाद, पायु, उपस्थ ) | 
मन, ओर महाभूत ( पृथ्वो, जल, 
तेज वायु, आकाश )। 
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१ पश्चविशतितत्त्वज्ञों यत्र कुब्राश्रमे बसेत्‌। ' 
जटी मुण्डी शिखी वापि मुच्यते नात्र संशयः ॥ स« सि०से० ९|११। 
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प्रकृति-विकृति ७ महत्तत्व, अहड्लार, तन्मात्रा 
( शब्दतन्मानत्रा, स्पशंतन्माश्ना,. 
रूपतन्माशत्रा, रसतन्मात्रा, गन्ध- 


तन्मान्रा ) । 
न प्रकृति-न विकृति दल पुरुष 
रण 
कायकारण सिद्धान्त 


सांख्य का सिद्धान्त इस विषय में विलक्षण हे। उसका कहना है कि. 
उत्पत्ति से पूर्वे भी काये कारण में अवश्यमेंव भव्यक्त रूप से विद्यमान रहता 
है। इस प्रकार काय तथा कारण में वस्तुतः अभिन्नता है। 'कांये की अव्य- 
क्तावस्था कां ही नाम कारण है और कारण की व्यक्तावस्था की संज्ञा कार्य 
है। इस प्रकार काये कारण का भेद व्यावद्वारिक हे, परन्तु असेद तात्विक 
है। इस सिद्धान्त को सतकायबाद या परिणामवादु के नाम से पुकारते हैं । 

इसकी पुष्टि में सांख्याचायों ने निम्नलिखित युक्तियाँ दी हैं १:-- 

' ( $ ) असदकरणाव---अविद्यमान वस्तु कथमपि उत्पन्न नहीं की जा 
सकती । यदि कारण में कार्य को सत्ता वस्तुतः नहीं द्ोती, तो कर्ता के क्रितना 
भी प्रयल्ल करने पर वह काय उत्पन्न नहीं हो सकता | वाचस्पति मिश्र का 
यह कथन नितान्‍त युक्तियुक्त है कि नील वस्तु सहर्खों शिल्पियों के डद्योग 
करने पर भी कथमपि पीत रंग की नहीं बनाई जा सकती । (२) उपादान- 
अद्दगात्‌ू--किसी वस्तु की उत्पत्ति के लिए केवर विशिष्ट साधनों का 
उपयोग किया जाता है; दद्दी चाहने वाका दूध को ही ग्रहण करता है। 
तन्‍्तुओं से ही कपड़ा बुना जा सकता है। इन व्यावहारिक दृष्टान्तों 


सिने 
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१ असदकर णादुपादानग्रहणात्‌ सर्वसंभवामभावात्‌ । 
शक्तस्य शक्यकरणात्‌ कारणभावाच्र सत्‌ कार्यम्‌ ॥ सां० का० ९ | 
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से स्पष्ट है कि काय कारण का सम्बन्ध नियत है। यदि ऐसा न द्वोता 
तो कोई भी काय किसी कारण से उत्पन्न होता दिखाई पढ़ता। (३) 
सर्वसंभवाभावात्‌ू--सब कारणों से सब कार्यों की उत्पत्ति कभी दृष्टि 
गोचर नहीं होतो । यह भी कार्य कारण के पूर्वस्थित सम्बन्ध का 
नियामक है। (४) शक्तस्य शक्यकरणात्‌--शक्त ( शक्ति सम्पन्न ) कारण 
से शक्‍्य वस्तु की उत्पत्ति होते देख यही कह्दा जा सकता हे कि कारण 
में काय की सत्ता अव्यक्त रूप से अवश्य विद्यमान है। (५) कारण- 
भावात्‌--कार्य तथा कारण को एकता वास्तविक दे। वस्तुतः कार्य भोर 
कारण एक द्वी वस्तु की विभिन्न अवस्थाओं के भिन्न नाम दैं--व्यक्त दुशा 
का नाम है कार्य और अव्यक्त दुशा का प्रचलित अभिधान कारण है। 
संधार के प्रतिदिन का अनुभव इसी सिद्धान्त को पुष्ट करता है। इन सब 
प्रमाणों के आधार पर दम इसी सिद्धान्त पर पहुँचते हैं कि'कारणव्यापार के 
पहले भी कारण में कार्य की सत्ता रहतो है। इसी कारण सांख्य के मत से 
न तो किसी वस्तु की उत्पत्ति होती है और न विनाश | कतृ व्यापार से 
वस्तु का जाविर्भावमात्र होता है--भअध्यक्त वस्तु व्यक्त रूप को घारण 
करती है । व्यापार के विराम होने पर वस्तु अव्यक्तावस्था को प्राप्त हो 
कर स्थूल से सूक्ष्म में परिणत हो जातो है। इसी पर सांख्य तक्त्वमीमांसा 
को पूरी इमारत खड़ी है। . ह 

सांख्यद््शन द्वेतमत का प्रतिपादक है। उसको दृष्टि में प्रकृति भोर 
पुरुष द्विविध मूल तत्त्व है, जिनके परस्पर सम्बन्ध से इस जगत्‌ का आविर्भाव 
होता है। प्रकृति जड़ात्मिका तथा एक है, परन्तु पुरुष चेतन 
तथा अनेक है। बाह्य जगत्‌ की सत्ता को मानसिक व्यापार 
से स्वतंत्र होकर प्रथक्रूप से सिद्ध मानने के कारण सांख्य 
भो न्‍्यायवैशेषिक के समान वास्तववादी है। परन्तु पुरुष-बहुत्व के सिद्धान्त 
को क्षणभर दूर रखकर कहा जा सकता है कि जहाँ हुस जगत की उत्पत्ति के 


सांख्य का 
वास्तववाद 
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लिए अनेक स्वतंत्र नित्य पदार्थों की कल्पना करने से न्यायवेशेषिक 
अनेकत्ववादी हैं, वहाँ प्रकतिपुरुष द्विविधतत्तव को ही इस जगत्‌ की व्याख्या 
के लिए पर्याप्त मानने से सांख्य द्वेतवादका प्रतिपादक है। ये दोनों मोलिक 
तत्त्व प्रकृति और पुरुष हैं । 

इस जगत्‌ के समस्त पदार्थ--मन, शरीर, इन्द्रिय, बुद्धि आदि-- 
सीमित तथा अस्वतंत्र होने के कारण कायरूप हैं। इनको उत्पत्ति क्रिसी 
न किसी मूलतत्त्त से अवश्य ही हुई होगी। इसो मूलतत््व का अन्वेषण 
तथा तात्तिक विवेचन प्रत्येक दर्शन का आवश्यक तथा महत्वपूर्ण काय है । 
बोझ, जैन, न्यायवेरो षिक तथा मीमांसा इस मूलतत्त्व को अत्यन्त सूक्ष्म 
परमाणु बतलाते हैं। परन्तु सांख्य को इसमें बढ़ो त्रुटि दीख पड़ती है। 
भौतिक परमाणुओं से स्थूछ जगत्‌ की उत्पत्ति भल्ने ही सिद्ध कीजा 
सके, परन्तु उनसे मन, बुद्धि जैसे सूक्ष्म पदार्थों की उत्पत्ति नहीं को जा 
सकतो । अतः स्थूछ ओर सूक्ष्म सकल कार्य जगत्‌ की उत्पादिका 'प्रकृति' 
मानी गई है । 

इस प्रकृति को पिद्धि के लिए अनेक युक्तियाँ प्रदर्शित की गई हैं। 
(१) जगत्‌ के समस्त पदार्थ सीमित--परिमित तथा परतंत्र हैं। अतः इनका 
मूछ कारण भ्वश्य ही अपरिमित तथा स्वतंत्र होना चाहिए । 
(२ ) संघार के पदार्थों में त्रेविध गुणों की सत्ता स्वेत्र दृष्टि 
गोचर होतो है। प्रत्येक पदार्थ सुख, दुःख तथा मोद्द उत्पन्न करनेवाला है। 
अतः एक ऐसा मुलकारण अवश्य होना चाहिए जिनमें इन विशेषताओं का 
सद्भाव हो। (३) कारण-शक्ति से काये की प्रवृत्ति अनुभवसिद्ध हे भोर 
यह शक्ति काय की अव्यक्तावस्था को छोड़कर अन्य कुछ नहीं है। अतः 
समस्त कार्यों के जनक किसो अव्यक्त तत्व की कल्पना युक्ति-विरद्धित नहीं 
मानी जा सकतो | (४ ) जाविर्भावकाल में कारण से काय को उत्पत्ति होती 
है तथा विनाशकाछ में कार्य का उसी कारण में विकय दोख्त पढ़ता है | 


प्रकृति 
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अतः निश्चित है कि सश्टिकाल में पदार्थ जिस मूल कारण से उत्पन्न होते हैं, 
प्रऊयकाल में उसीमें वे विलोन हो जाते हैं । इस प्रकार अभ्परिमित, स्वतंत्र, 
सर्वेग्यापक, मूलकारण को मानना पूर्वोक्त युक्तियों के आधार पर नितान्त 
युक्तियुक्त है१ $ इसे ही अव्यक्तरूप होने से 'अव्यक्त', प्रधानकारण होने से 
“ध्रधान', सबको जननी होने से “प्रकृति! आदि भिन्न २ संज्ञायं हैं। यह 
स्वयं अजन्मा दै--कारण द्वोते हुए भी स्वयं किसो का काय नहीं है । यदि 
इस तत्त्व के कारण की कल्पना की जाय तो अनवस्था दोप गल्ले पतित हो 
जाता है। अतः इस दोप के निरास के छिए प्रकृति को ही जगत्‌ का भादि 
कारण मानना नितानत उचित दै। व्यासभाष्य ( २।१९ ) में प्रकृति का 
स्वरूप अल्पाक्षरों में विवेचित किया गया हे--निःसत्तासत्तं निःसद्सद 
निरसद्‌ अव्यक्त भलिड्“ं प्रधानम्‌। तत्व वेशारदी ने इस वाक्य के गूढ़ाथ 
को विशद्रूप से अभिव्यक्त किया है। पुरुषाथ-क्रियाक्षमता का नाम सत्ता? 
है---वह वस्तु जो अपनी स्थिति से पुरुष के लिए क्रिया करने में समर्थ 
हो सत्‌ कही जाती है । असत्ता से तात्पये अत्यन्त अविद्यमानता 
( तुच्छता ) से है। गुणत्रय की साम्यावस्थारूपिणी प्रकृति न तो किसी 
पुरुषार्थ को सिद्ध कर सकती है, न गगनकंमलिनी की तरह तुच्छ स्वभाव 
है। सद तथा असद्‌ दोनों अवस्थाओं से विरद्वित है, तथापि शशविषाण 
की तरह नितरां भस्॒द्‌ भी नहीं है। गुणक्षोम न होने से व्यक्ति-रहित 
व्यक्त! और अन्यत्र लय न॒प्राप्त करने से वह “अलिड्र” है अर्थात्‌ सृष्टि का 
जैसे वह आादि है उसी प्रकार प्रढय का वही अन्तिम अधिष्ठान है जिसमें 
समग्र पदाथ छीन हो जाते हैं। सत्व रज तम गुणों की साम्यावस्थारूप 
प्रकृति कारणरद्वित, नित्य, व्यापक, निष्किय, एक, निराधित, .भलिद्ञ 
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निरवयव, स्वतन्त्र, विवेकरहित, विषय, सामान्य, अचेतन ओर प्रसव- 
घर्मिणो है ( सां० का० १०, ११)॥ 

: जगत्‌ के समग्र पदार्थ सुख, दुःख मोदह्दात्मक हैं। सुन्दर रमणी पति 
के हृदय में आनन्दोन्लास प्रकट करती है, उसकी अप्राप्ति से व्यथित कामी- 
जनों के हृदय को कभी दुःख को भाग में जलाती है और कभी मोह के घने 

अन्धकार में निमम् कर देती है । आशय यह है कि एक ही वस्तु 
: 7 इन परस्पर-विरुद्ध त्रिविध विशेषताओं को भिन्‍न आधारों में 
उत्पन्न किया करती है। इन तोनों को “गुण” कहते हैं। नामसाग्य होने 
पर भी सांख्याभिमत गुण वेशेषिक कल्पना के अनुसार गुण नहीं है, प्रत्युत 
संयोग-विमागशाली ओर लतघुत्वादि धर्मयुक्त होने से दब्यरूप हैं। 
वाचस्पतिमिश्र के मत से इन्हें गुण कटने का अभिप्राय यही है कि ये तीनों 
प्रकृति के स्वरूपाधायक अंगरूप हैं भोर पुरुष के भर्थ को सिद्ध करनेवाले 
हैं ( परार्था गुणा:--त० कौ० का० १२ )। गुण का अर्थ रस्सी भी है। अतः 
विज्ञानभिक्षु के मतानुसार पुरुष को बन्धन में डालनेवाले त्रिगुणात्मक 
महत्तत्त्वादि के निर्माता होने से इन्हें गुण कहते हैं) । गुण तीन प्रकार के 
होते हें--सत्त्व, रज भौर तम । सत्तवगुण प्रीतिरूप, छघु ओर प्रकाशक होता 
है। रज दुःखात्मक चत्बल ओर काय॑ में प्रवतंक ( उपष्टरमक ) होता है; 
तमोगुण मोहरूप, भारी और रोकनेवाले ( वरणक ) होता है। इस प्रकार 
परस्पर भिन्न स्वभाव होने पर भी पुरुष के लिए इनकी बृत्ति प्रदीप के समान 
अनुकूल एकाकार द्वोती है ( सां० का० १२-१३ )। 

गुणों का स्वभाव चलनातव्मक है। अतः व्यक्तावस्था या अव्यक्तावस्था 
उभय दशा में वे परिणामशील हैं। प्रकृति अवस्था में उनमें पारस्परिक 


युण 


१ गुणशब्द: पुरुषोपक रणत्वात्‌ू पुरुषपशुबन्धकत्रि गुणात्मकमद्द दादि- 
रज्जुनिमातृत्वाच् प्रयुज्यते | सां० प्र> भा० ११६१ । 
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संयोग नहीं रहता, क्योंकि उस समय वे अपने विशुद्ध रूप में अवस्थान 
करते हैं। दस दशा में भी परिणाम होता है जिसे 'सददश परिणाम” कद्दते हैं, 
जब सर्वे सत््वतया परिणमति रज: रजस्तया तमश्र तमस्तया! | सृष्टि दशा 
में गुण 'परिणाम! को नहीं, प्रस्युत 'विकार! को उत्पन्न करते हैं। विकार 
परिणाम हो सकता है, परन्तु परिणाम विकार नहीं हो सकता। समानभाव 
से परिवर्तत “परिणाम” है, परन्तु वेषम्यरूपेण परिवर्तन 'विकार' है। गुण 
इन्द्रियातोत हैं। उनका रूप कभो अनुभव का विषय नहीं हो सकता, 
क्षित्यादिक तद्विकार दी इश्गोचर होते हैं जो मायिक्र और तुच्छ हैं--- 


गुणानां परम रूपं न दृष्टिपथमच्छति। 
यत्त दृष्टिपथं प्राप्त तन्‍्मायेव सुतुच्छकम्‌ ॥ (षष्टितन्त्न) 
इन्हीं तीनों गुर्णों की साम्यावस्था का नाम प्रकृति है। बौढ्ों के 
समान सांख्य सिद्धान्त भो परिणामनित्यता को स्वीकार करता है। 
प्रकृति नित्य परिणामशालिनों है। जगत्‌ के समस्त पदार्थ प्रतिक्षण में 
परिवर्तित होते रहते हैं। परन्तु यह परिणाम ऐकान्तिक नहीं है क्‍योंकि 
अवस्था परिवर्तित होने पर भी ये गुण अनुस्यूत रूप से विद्यमान रहते, 
हैं। प्रकृति जब गुणसाम्य के कारण .अव्यक्तरूप में रहती है तब प्ररूय 
होता है। गुण-विषमता के कारण स्वृष्टि उत्पन्न होती है। पभलयावस्था 
में भी प्रकृति परिणामशालिनी होतो है, अन्तर इतना ही होता है कि उस 
समय का परिंणाम अपने से भिन्न घस्तुओं पेदा न कर अपने को ही प्रकट 
किया करता दे । इसे ही कहते हैं सजातोय या “स्वरूप परिणाम!। इस 
प्रकार भौतिक जगत्‌ के विषय में 'सांख्य का यह मान्य सिद्धान्त है कि 
वितिशक्ति को छोड़ कर समस्त पदार्थ प्रतिक्षण में परिवततनशाली हैं१ । 
प्रकृति के अन्तर दूसरा मुख्यतत्तव पुरुष है। पुरुष त्रिगुणातीत, विवेकी, 


| प्रतिक्षणपरिणामिनो द्वि सब एव भावाः ऋते चितिशक्तेः । त० कौ० का० ५ । 
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विषयी, विशेष, चेतन तथा अग्रसवर्धर्मी है। वह साक्षात्‌ चेतन्यरूप है, 
चैतन्य उसका गुण नहीं है। जगत के पदाथ त्रिगुण-संपत्क 
तथा चेतन होते हैं । इनमें त्रेगुण्य तो प्रकृति का अंश है और 
चैतन्यभाव चेतन पुरुष का अंश है। पुरुष में किसी तरह का सहश या 
विसदश परिणाम उत्पन्न नहीं होता । इसीलिए वह अविकारी, कूटस्थ, नित्य 
तथा सर्वव्यापक है। क्रियाशोलता प्रकृति के धम होने के कारण पुरुष 
वस्तुतः निष्किय तथा अकर्ता है। जगत्‌ का कतृ त््व प्रकृति ही किया करती 
है। निरोह पुरुष तो केवर साक्षीमात्र या द्रष्टामात्र है। त्रिगुण-विलक्षण 
होने से ही वह नित्य मुक्त है--स्वभावतः वह कैवक्यसंपन्न है। इसीलिए 
वह “मध्यस्थ” भी है ( सां० का० १९ )। 

सांख्य पुरुष की कद्पना युक्तियों के दृढ़ आधार पर खड़ो की गई है 
( सां० का०, ३७ का० ):--(१ ) संघातपराथंत्वात्‌ -- जगत्‌ के समस्त पदाथ 
संघातमय हैं। घर इटा, पत्थर, चूना आदि वस्तुओों का समुदाय है। 
वैख अनेक तन्तुओं का समूह दे । संगठित वस्तुओं का यह स्वभाव है कि 
वे किसी अन्य के उपयोग ( पराथ ) के लिए हुआ करती हैं। अतः प्रकृति 
से उद्धूत यह संघातमय जगत्‌ अवश्य ही प्रकृति से अन्य के लिए स्थित है। 
वह है कौन ? इस जगत्‌ से नितान्त विलक्षण “पुरुष?! (२) ब्रिगुणादिविपये- 
यात्‌-त्रिगुणमय प्रकृति से भिन्न होने के कारण भी किसी एक असंघात 
पदार्थ की कल्पना न्‍्याययुक्त है। (३) अधिष्ठानात--जड़ पदार्थ में चेतन 
के बिना अधिष्ठान हुए प्रवृत्ति दिखलकाई नहीं पढ़तो। रथ एक स्थान से 
दूसरे स्थान को तभी जा सकता है जब उसका नियन्ता चेतन सारथि होता 
है। इसी प्रकार सुख-दुःख-मोहात्मक जगत्‌ किस्ली चेतन पदाथ के द्वार॥ 
अधिष्ठित होकर प्रवृत्त दे। (४) भोकतृभावात्‌ू--संखार के समस्त विषय 
भोग्य दे ( भोगापवर्गार्थ दृश्यम्‌ यो० सू० २१८ )॥ अतः इनका भोक्ता, . 
भोग करनेवाला, भी कोई न कोई अवश्य ही दोगा जो गुणों में इनसे 


पुरुष 
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नितान्त भिन्न तथा विछक्षण होगा। भोग्य विपयों का भोक्ता ही पुरुष है । 
(७) कैवल्याथ प्रवृत्ते:--इस जगत्‌ में कम से कम कुछ भादमी ऐसे हैं जो 
दुःखों से व्यधित होकर मुक्ति पाने के लिए वास्तव में प्रयत्नशील हैं । 
भोतिक जगत्‌ के किसी भी वस्तु के लिए इस प्रकार मुक्ति के लिए प्रयत्न 
करना संभव नहीं, क्योंकि स्वभावत: त्रिगुणमय होने के कारण उनको दुःख- 
निवृत्ति किसी प्रकार हो ही नहीं सकती। मुक्ति के लिए प्रवृत्ति इसी बात 
की गवाही देती है कि कोई वस्तु अवश्य है जो त्रिगुण से विलक्षण होने के 
कारण कलेशों से ्त्यन्तिक निवृत्ति पा सकती है। वही पदार्थ पुरुष है । 


सांख्य का यह मान्य सिद्धान्त है कि पुरुष बहुत हैं (सां० का० 
१८ का० ) । छोकानुभव इसके लिए सबसे उत्कृष्ट प्रमाण हैं। जन्म, मरण, 
करणों का नियम दृश्गोचर होता है। यदि पुरुषों को एकता होती, तो 
एक व्यक्ति के जन्म लेते, सब पुरुषों का जन्म हो जाता या एक व्यक्ति के 
नेश्न-विद्दीन होने पर समभ पुरुष नेत्ररहित हो जाते । एककालिक प्रवृत्ति का 
अभाव भी पुरुष-बहुत्व का साधक है । त्रेगुण्य का विपयंय या अन्यथाभाव 
भी साधक प्रमाण है । कोई सत्तवबहुल, कोई रजोबहुल ओर कोई तमोबहुल 
पुरुष दृष्टिगोचर होते हैं। इन प्रमाणों में अरुचि होने पर नये प्रमाणों से भी 
पुरुषबहुत्व की सिद्धि की जा सकती है। पुरुष देशकालातीत है, अतएव 
वह एक. होगा; इसमें कोई आधार नहीं है। मन के देशातोत द्रव्य होने 
से क्या मन बंहुसंख्यक नहीं माना जा सकता ? काछातीत का अर्थ है 
विकारहीन । तो क्या विकारहीन होने से वस्तु एकसंख्यक हो होगी, इसका 
नियामक क्या है ? अत: देशकाल से अतीत होने पर भी पुरुष में बहुसंख्य- 
कृता अवश्यमेव विद्यमान है । 
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प्रकृति ओर पुरुष के संयोग से ही विश्व की सृष्टि उत्पन्न होतो है । दोनों 

“का संयोग दी सृष्टि का उत्पादक है। प्रकृति के जढ़ द्वोने से यह संसार केवल 
उससे उत्पन्न नहीं हो सकता, न स्वभावतः निष्क्रिय पुरुष 

सश्चििकरिम से ही । इसलिए प्रकृति-पुरुष उभय का संयोग इस सृष्टि कार्य में 
अपेक्षित है। चेतन की भ्रध्यक्षता में ही जड़ प्रकृति सृष्टि 

कार्य का संपादन कर सकतो है। परन्तु सांख्य में सब से विषम प्रश्न दे कि 
विरुद्ध स्वभाव वाले प्रकृति पुरुष का संयोग किंनिमित्तक है ? इस विषय में 
सांख्य अन्धे ओर छगड़े की रोचक कहानी दृष्टान्त रूप से पेश करता हे । 
अन्धे में चलने की शक्ति है परन्तु मार्ग का उसे तनिक भी ज्ञान नहीं है । 
उधर छंगड़ा मार्गदर्शक द्ोते हुए भी चलने में अप्वमर्थ है। परन्तु पारस्प- 
'रिक संयोग से जिस प्रकार ये दोनों अपनी स्वाथंसिद्धि में सफल होते हैं, 
उसी भांति जड़ात्मिका परन्तु सक्रिय प्रकृति तथा निष्क्रिय परन्तु चेतन पुरुष 
का संयोग परस्पर कायपाधक है। प्रकृति भोग्या है; अत: भोक्ता के अभाव 
में प्रकृति की स्वरूप सिद्धि नहीं हो सकती ; भोक्ता के द्वारा दृष्ट या अनुभूत 
होने पर ही प्रकृति का भोग्यत्व निष्पन्न होता है ( दर्शनार्थभ ) | पुरुष 
प्रकृति के संयोग का इच्छुक इसलिए बना रद्दता है कि वह उससे विवेक 
ज्ञान प्राप्त कर मोक्ष की सिद्धि करता है (कैवल्याथं; सां० का० २१ ) 
प्राचीन सांख्य में प्रकृति पुरुष के अतिरिक्त काल भी एक तृतोय पदार्थ माना 
जाता था१ ( श्रीमद्भागवत ३। ६।२)।॥ इसी काल के कारण पुरुष के 
सान्निध्य में प्रकृति में क्षोम उत्पन्न होना बतछाया जाता था। प्राणियों के 
'कर्मा दिकों की फलोत्पत्ति का जब काल भाता है तब सृश्टि होती है । पीछे का 


नन्‍न्‍नानन “+० ५ ननबता, 
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१ अनादिभंगवान्‌ कालो नान्तोचस्य द्विज वियते । 
अव्युच्छिन्नास्ततस्त्वेते सगेस्थित्यन्तर्सयमाः ॥ 
--विष्णुपुराण, प्रथमांश २। २६ । 
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सांख्य स्वभाव को पुरुष के व्यतिरिक्त प्रकृति की प्रवृत्ति में कारण मानता है। 
प्रथमतः रजोगुण की प्रबछतता से प्रकृति में क्षोम उत्पन्न होता है; गुणों में 
वैषम्य भाव उत्पन्न होने पर सत्त्व को प्रधानता पहले रइतो है। अतः 
महतर्त में सत्तवाधिक्य है । प्रकृति-विकृति में रजोगरुण तथा तमोगुण का 


मिश्रण रहता है; भूतरशृष्टि में तमः की ऐकान्तिक प्रधानता रहती है। 
पुरुष के सान्निध्य से जडात्मिका प्रकृति में विकार उत्पन्न होता है। प्रथम 


विकृति का नाम महत-तत्त्व है जो जगत्‌ की उत्पत्ति में महद्बीज्ञरूप 
है। व्यष्टि में इस तत्त्व को बुद्धि कहते हैं। बुद्धि का कार्य अध्यवसाय या 
कार्याकाय के विषय में निश्चय करना है ( सां० का० २३ ) सा्विक बुद्धि के 
चार गुण होते हैं---धम, ज्ञान, वेराग्य तथा ऐश्वयं। तामस बुद्धि के गुण 
डोक इनसे विपरीत होते हैं--भधम, भज्ञान, अवेराग्य तथा अनेश्वय। 
महत्तत्त्त से भहड्डार उत्पन्न होता है। अहड्जार की सत्ता का अनुभव प्राणी 
मात्र के लिए साधारण बात है। “सब विषय मेरे लिए हैं, 'में ही हस कार्य 
के करने का अधिकारी हूँ तथा समथ हूँ? आदि लोकानुभव में जो अभिमान 
की भावना दृष्टिगोत्तर होती है, वह अहड्लार का स्वरूप है। गुणविषमता के 
कारण अइड्जार तोन प्रकार का होता है--वेकृत (अर्थात्‌ सात्विक्र ) तेजस 
( राजस ) तथा भूतादि (तामस )। इनमें तेजस रजोगुणात्मक होने से 
चालक दे। अतः उसकी सहायता अन्य दोनों प्रकारों के विकास के 
लिए नितानत आवश्यक है। इस प्रकार तेजस-सद्ृकृत सात्तिक अहड्ढार 
से ११ प्रकार की इन्द्रियों ( मन, ज्ञानेन्द्रिय तथा कर्मेन्द्रिय) की उत्पत्ति 
होती है तथा तेजस-सहकृत तामस अहड्ढजार से पञ्म तन्मात्राओं की उत्पत्ति 
दोती है । यह सांख्य कारिका ( का० २० ) तथा तक्वकौमुदी के अनुसार है । 
विज्ञान भिक्षु के अनुसार अहड्लार के विकारों का क्रम इससे भिन्न है। 
इन्द्रियों में मन ही मुख्यतया सात्तिक है। अतः सात्तिक अहड्डार से मन 
की, राजस से दृश इन्द्रियों की भोर तामस से पत्नच तन्मातन्रा्षों की उत्पत्ति 
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होती है (सां० प्र० भा० २। १८)। “तन्मात्रा! शब्द, स्पशं, रूप, रस 
भोर गन्ध के अत्यन्त सूक्ष्म रूप हैं। ये इतने सूक्ष्म होते हैं कि इनका प्रत्यक्ष 
योगीजनों को ही होता है। हमारे लिए ये अनुमान के विषय हैं। शब्द 
तन्मात्रा से शब्द्गुणक जाक्राश की उत्पत्ति होती है । शब्दतन्मात्रा- 
सद्दित स्पशतन्मान्रा से शन्दस्पशंगुणवान्‌ वायु की उत्पत्ति होती है। इसी 
प्रकार तेज, जल, प्रथिवरों को उत्पत्ति पूर्व तन्मात्राओं से सहचरित स्वीय 
न्‍्मात्रा से होती है (सां० का० २२)। सांख्यसम्मत विकासक्रम इस 
प्रकार है-- ह 
पुरुष : प्रति 
“४ 
सहत्तत्त्त 
नहुकर 
8 
( सात्विक ) <--राजल ----> ( तामस ) 
( मन, ० ज्ञानेद्रिय, 
७५ कमेन्द्रिय ) तन्मान्रा (७) 
पद्चमहाभूत (७) 
» (४ ) सांख्य-ज्ञानमीमांसा 

सांख्य के सामने महत्त्व पूर्ण समस्या अनुभव के कत्‌ त्व को लेकर हे । 
पदार्थों के अनुभव का कतृ त्व किसमें निवास करता है ? यदि पुरुष में 
स्वीकार किया जाय, तो प्रकृतिजात भोतिक पदार्थों से बाह्य 
ज्ञान रह्दने के कारण उसकी अनुभवकतृ ता पघिद्ध नहीं हो सकतो । 
मद्तत्तत्व या बुद्धि में भी डसको सत्ता मानना उचित नहीं 
प्रतीत द्ोता, क्योंकि बुद्धि जड़ है; अत: उसमें ज्ञान का उदय कथमपि हो 
नहीं सकता । अतः भ्केल्ले न तो पुरुष में, न बुद्धि ही में अनुभव की उप- 
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लब्धि हो सकती है, प्रत्युत दोनों के सम्मिकन से अनुभव व्यापार की सुस- 
अपन्नता सिद्ध दोती है । जब ज्ञानेन्द्रियाँ बाह्य जगत के पदार्थों को बुद्धि के 
सामने उपस्थित करती हैं, तो बुद्धि उपस्थित पदार्थ के आकार को घारण 
कर लेती है। बुद्धि में बाह्य पदार्थों का न तो आरोप होता है और न वे उसमें 
पाये जाते हैं, बल्कि बुद्धि द्वी पदार्थों के संसगं होने पर स्वयं तदाकारा- 
कारित हो जाती है। इस आकार अदह्ण करने से जायमान बुद्धिपरिणाम 
को 'वृत्ति! के नाम से पुकारते हैं। इतने पर भी अनुभव का उदय नहीं 
होता, जब तक वुद्धि में चेतन्यात्मक पुरुष का प्रतिविम्ब नहीं पढ़ता । बुद्धि 
में प्रतिविम्बित पुरुष का पदार्थों के सम्पर्क होने कः ही दूसरा नाम ज्ञान है । 
इस ज्ञान के साथ पुरुष के संयुक्त होने का फल तत्कालीन अनुभव में स्पष्ट 
रूप से दोख पड़ता है--“चेतनो5हड्डरोति-मैं चेतन करता हूँ? यह 
अनुभव बुद्धि तथा पुरुष के संयोग का परिणाम है, क्‍योंकि न तो वस्तुतः 
निष्क्रिय पुरुष कार्य का सम्पादन कर सकता है और न काय॑ करने वाली 
बुद्धि में विचार करने को शक्ति है । 

बुद्धितत्त्व प्राकृत द्वोने से स्वभावतः अचेतन है तथा उसमें पदार्थ की 
उपस्थिति होने पर जायमान अध्यवसाय तथा सुखादि भी उसी प्रकार 
अचेतन हैं। इधर चेतन पुरुष निःसज्ञ द्वोने से सुख दुःखादिकों से नितान्त 
असंप्क्त है । बुद्धि में चेतन्य के प्रतिबिम्ब पढ़ने से दोनों का उपकार होता 
है। बुद्धिच्छायापत्ति का यह भ्रथ नहीं है कि पुरुष में बुद्धि का प्रतिबिम्ब 
पढ़ता है, प्रत्युत प्रतिबिम्ब में बुद्धि धर्मों का आारोप किया जाता है। इस 
बुद्धिच्छायापत्ति से चेतन अपने को सुख तथा ज्ञान आदि से संयुक्त 
समझने लगता है। ओर पुरुष के संसर्ग ( चिच्छायापत्ति ) से भचेतना बुद्धि 
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अपने को चेतन के समान समझने लगती है तथा उसका अचेतन अध्य-- 
वसाय चेतन के सददश हो जाता है ( कोमुदी का० ५ )। पुरुष स्वभावत: 
असड्ग तथा निगुणातोत है, परन्तु बुद्धि प्रतिबिम्ध होने पर ही उसे भोक्ता 
तथा ज्ञाता कद्ठ सकते हैं? । ऐसी दशा में ही वह अन्य दुशेनों में भभिमत 
जीव स्थानीय होता है । 
 ग्रथमतः: पदार्थों का छ्वानेन्द्रियों के साथ सम्पक होता दे जिससे 
ज्ञानेन्द्रियों में उन पदार्थों के विषय में परिचयमात्र ( आलोचन ) उत्पन्न 
होता है (सां० का० २७-२८ )। ज्ञानेन्द्रियाँ अपनी वृत्ति को समाप्त कर 
उन्हें मन को समपंण करती हैं। मन उन पदार्थों के विषय में सम्यक 
कल्पना करता है कि वे ये हैं, ये नहीं हैं। इस सम्यक्‌ कल्पना के कारण हो 
मन को सांख्यशाखत्र में संकल्पनात्मक कहा गया है। (सां० का० २७ ) | 
मन के द्वारा समर्पित पदार्थ पर अद्दड्भार की वृत्ति आरम्भ होतो है कि 'ये 
पदार्थ मेरे लिए हैं, अन्य किसी के लिए नहीं? । इसके अनन्तर निश्चयात्मका 
बुद्धि की वृत्ति होती है। बुद्धि का काम इन पदार्थों के विषय में निश्चय 
करने का होता है। इसी बुद्धि में पुरुषणत चेतन्य के भारोप होने पर ही 
उस दशा का उदय होता है जिसे हम ज्ञान की दशा कद्दते हैं । विपय के 
प्रति ज्ञानेन्द्रियों तथा अन्तःकरणों ( मन, अहंकार तथा बुद्धि ) का व्यापार 
कभी युगपत्‌ होता है, और कभी क्रमशः होता है (सां० का० ३० )। 
अधेरी रात में बिजुली को चमक से अपने सामने अकस्मात्‌ व्याप्र को 
देखकर जो मनुष्य भाग खड़ा होता है, उसके कार्य में सब करणों का व्यापार 
नितान्त शीघ्रता से युगपत्‌--एकसाथ ही--होता है। चद्छु से व्याप्र का 
१ बुद्धावारोपितचेतन्यत्य विषयेण सम्बन्धों ज्ञानम्‌; ज्ञानेन सम्बन्धश्व 
चेतनो5६ं करोमीत्युपलब्धि: ।--हरिदासभट्टाचाय-टीका कुसुमाजलि १।१४ ! 
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परिचय, मन के द्वारा संकल्प, अदृक्कार के द्वारा ए्धककरण तथा बुद्धि के 
द्वारा निश्चय कि यद्द पशु व्याप्र दी है ओर उस भयानक वस्तु से अपनी 
शरीररक्षा के निमित्त भाग जाने को सलाह--ये- समग्र व्यापार एक साथ 
दी दोते हैं । परन्तु अन्यन्न घनघोर रात्रि में पेड़ों के कुरमुट में खड़े होनेवास्े 
व्यक्तिविशेष को देखकर चोर समझकर भाग जाने के निश्चय करने में पूर्वोक्त 
करणों का व्यापार क्रमश:--एक के बाद एक--होता है । 

सांख्यद्शन चुड्वत्ति के द्वारा बाह्य जगत्‌ के अनुभव प्राप्त करने का 
पक्षपाती है, तथापि विज्ञानवादियों के विपरीत बाह्यार्थ की सत्ता ज्ञान के 
>फाललिजो समान हो उसे अभीष्ट है। बुद्धि में आरोपित पदाथे का 
स्वरूप यदि बाह्य जगत्‌ में विद्यमान उस पदाथ के 
रूप के साथ एकाकार हो, तो सांख्य की कल्पना में वह ज्ञान 
सच्चा कहलावेगा । अतः अनुभव की सत्यता को परीक्षा पदाथ के 
भौतिक बाह्य रूप ओर बुद्यारोपित पदाथरूप के अभिन्नाकार होने पर 
अवलम्बित रहतो है। सांख्यसम्मत आ्रान्ति को कल्पना विलक्षण है। 
उसको सम्मति में माध्यमिकों, प्राभाकरों, वेदान्तियों और नेयायिकों के 
ख्यातिवाद भनेकांश में त्रुटिपूण अतएव अनुपादेय हैं (सां० सू० छाण२-७०) । 
शुक्ति में जब रजतज्ञान होता है कि इृदं रजतम्‌ ( यह रजत है ), तब 'इरदं? 
का ज्ञान सत्‌ और 'रजतं? का ज्ञान असत्‌ द्ोोता है। 'इदं? ज्ञान का आश्रय 
हमारे चाक्षुप प्रत्यक्ष का विषय हे। अतः यह 'सत्‌! ( विद्यमान ) दै। 
रजत ज्ञान का आश्रय हमारे इन्द्रियों से भगोचर है ओर नेदं रजतं ( यह 
रजत नहीं है ) ज्ञान के द्वारा उत्तरकाल में बाधित भी दड्वोता है। भ्रतः वह 
शअसत्‌! है। आन्तिज्ञान इस प्रकात सत्‌-असत्‌ उभयविध पदार्थों पर 
आश्रित रहता है। यह हे सांख्य का सद्सत्‌ ख्यातिवाद्‌ (सां० सू० 
७।५६ )। पूर्वोक्त व्याख्या अनिरुद्ध वृत्ति के अनुसार है, परन्तु विज्ञानभिक्षु 
के मत में सब पदार्थों का नित्य होने से स्वरूपतः अबाध हैं, परन्तु चेतन्य 
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में अरोपित होने पर संसगगंत: बाघ दे ( स्वरूपेणाबाघः सववस्तूनां नित्य- 
व्वात्‌। संसर्गतस्तु बाधः स्वेवस्तूनां चेतन्येबस्ति )। उदाहरणाथ बाजार 
में बनियों की दूकानों पर रजत सद्रूप से विद्यमान है, परन्तु शुक्ति में अध्यस्त 
रजत असत्‌ है। जगत्‌ भी स्वरूपतः सत्‌ है परन्तु चेतन्य में अध्यस्त 
होने पर असत्‌ है--सदसदात्मक है ( ७५६ पर सांख्यप्रवचनभाष्य ) । 
सांख्य तीन प्रमाणों को मानता हे--प्रत्यक्ष, अनुमान तथा शब्द 
( साँ० का० ५ )। प्रत्यक्ष दो प्रकार का होता है--भाकोचन ज्ञान ( निवि- 
कक्पक ) तथा सविकर्पक। अनुमान प्रथमतः दो प्रकार का होता है-- 
अन्वयमुख से प्रवृत्त होने वाछा विधायक अनुमान ( वीत ) तथा व्यतिरेक- 
मुख से प्रवृत्त होने वाला निषेधक अनुमान ( अबीत )। अवीत केवल 
एक हो प्रकार का है जो 'शेषव॒त्‌! कहलाता है, परन्तु 'पूवंचत! तथा 'सामा- 
न्‍्यतो दृष्ट” मेद्‌ से वीत दो प्रकार का माना गया है ( त० कौ० का० ६ )। 
इस प्रकार न्‍्यायसूत्राभिमत 'त्रिविधमनुमानं! सांख्यदशन में भी भड्जीकृत 
है। आप्तश्नति या आप्त वचन तोसरा प्रमाण है। तर्कानुकूल युक्तियों के 
द्वारा कथमपि सिद्ध न किए जाने के कारण ईश्वर की सत्ता प्रमाणिकोर् में 
नहीं आतो । अतः तद्द्वारा विरचित न होने से वेद अपोरुषेय हैं) । ब॒ुद्धि- 
पूवेक निर्मित वस्तुको 'पोरुषेय” कहते हैं, वेद निः्धास के समान बह्मा से 
अबुद्धिपुवक स्वतः उत्पन्न होते हैं । अत: वे अपौरुषेय हैं (सां० सू० ७७५०) | 
श्रति स्वार्थ प्रतिपादन में स्वतः प्रमाण है (सां० सू० ५।५१)। सांख्यदशन 
ज्ञान के प्रमाण्य और अप्रामाण्य को 'स्वतः” स्वीकार करता है २। सत्काये- 
वाद के अनुसार अत्यन्त अस्त्‌ पदार्थों को उत्पत्ति नहीं होतो। अतः 
ज्ञान के अनन्तर प्रामाण्य ओर अ्रप्रामाण्य का जो उदय होता है, वह ज्ञान 
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में निसर्गंतः: विद्यमान रहता है। अन्यथा इनका उदय दो ही नहीं सकता । 
कारण के गुण या दोष से उसको केवछ अभिव्यक्ति उसी प्रकार होती है 
'जिप्त प्रकार कारणव्यापार से मत्तिकास्थ घट का आविर्भाव। 


सफ़र 


(५० ) सांख्य कतेव्यमी मांसा 

वेदक कमकाण्ड को सांख्य दृष्ट उपाय के समान ही अद्धिश्चितकर 
स्वोकार करता है। परलोक में अददृष्ट फल साधन करने वाले यज्ञों में क्षय 
तथा अतिशय रूप दो दोष विद्यमान हैं ही, परन्तु अविशुद्धि का दोप मुख्य 
है (सां० का० २)। पशुयाग श्रतिसम्मत होते से कतंव्य कम है, क्योंकि 
यज्ञ में हिंसित पञ्च पश्ुुभाव को छोड़ कर मनुष्यभाव की प्राप्ति के बिना 
ही देवत्य को सद्यः प्राप्त कर लेता है। अत: यज्ञममान तथा पशु दोनों की 
दृष्टि से यज्ञानुष्ठान उपादेय दे । परन्तु सांख्य-योग की दृष्टि में इसमें पशु-हिंसा 
अवश्य होतो है; पशु को प्राणवियोग का असनहनोय केश भोगना पढ़ता है; 
इसलिए इतने पापकम के लिए यथोचित पुण्यफल में से किश्चित्‌ पुण्य घट 
जाता है | इतनी हिंसा ड्ोने से पुण्य को समग्रता नहीं रहती । इसका नाम 
व्यासभाष्य (२।१३ ) में आवाप-गमन?! दिया गया हैं?)। भागवतध्म 
के साथ सांख्य के सम्बन्ध का भी यही रहस्य है। सांख्य-योग को दृष्टि में 
समस्त यम नियमों में “अहिंसा? ही मुख्य सावभोम धर्म है। यह बात 
ध्यान देने योग्य है कि सत्य तथा अहिंसा के पारस्परिक विरोध के भवसर 
पर 'अद्विंसा? की मुख्यता मानी गई है। समस्त यम नियम अहिंसामूलक 
ईं तथा उनका प्रतिपादन अहिंसा! की विशुद्धि--अवदातता--के अभिप्राय 
से किया गया है। व्याप्तभाष्य (यो० सू० २।३० ) में 'सत्य” की विवेचना 
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१ भाष्य में पश्चशिख का यह प्रसिद्ध सूत्र उद्धृत है--स्यात्‌ स्वल्पः 
संकरः सपरिद्वारः सप्रत्यवमषेः कुशलस्य नावकर्षायालम्‌ । कस्मात्‌ १ कुशर्रू 
हि में बहन्यदस्ति यत्रायमावाप॑ गतः स्वगेंडपि अपकषेमल्पं करिष्यति। 
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करते समय स्पष्टतः लिखा है--एपा सर्वभूतोपकाराथ प्रवृत्ता न भूतोप- 
घाताय । यदि चैवमपि भ्रभिधीयमाना भूतोपधातपरेव स्यात्‌ , न सत्य भवेत्‌ ; 
पापमेव भवेत्तेन पुण्याभासेन पुण्यप्रतिरूपकेण। कर्ड तमः प्राप्नयात्‌ । तस्मात्‌ 
परीक्ष्य स्वेभूतद्वितं सत्यं बुयात्‌। महाभारत को सत्यमीमांसा का तात्पय॑ 
भी यही है--यद्‌ भूतहित्मत्यन्तमेतत्‌ सत्यं मतं मम। तसववैशारदी में 
चोरों के प्रश्न के उत्त में सार्थंगमन के स्थान को बतलानेवाले 'सत्यतपा:? 
ऋषि की रोचक कहानी दृष्टान्तरूप से दी गई है । अतः सत्य से बढ़कर 
अहिंसा! को महत्व देना सांख्यदाशनिकों के करतंव्यशाख्र की भाधारशिला 
डै। इसलिए प्राणियों की प्रत्येक अबृत्ति अहिंसामूछक होनी चाहिए। अतः 
अहिंसा के प्रचारक होने के कारण सांख्यद्शन का सम्बन्ध भागवतधमं 
से नितान्त घनिष्ठ है ( गुणरल-षड्द्शनसमुचयदृत्ति छ० ९६ ) । 

पुरुष स्वभावतः असंग और मुक्त है, परन्तु अविवेक के कारण उसका 
प्रकृति के साथ संयोग निष्पन्न होता है। इस संयोग से प्रकृतिजन्य दुःख का 
« पुरुष में जो प्रतिबिम्ब पड़ता है, वही है पुरुष के लिए दुःखभोग-- 
संसार । अत: संसार का मूछ कारण अविवेक दे ओर दुःख निवृत्ति 
का साधन विवेक है (सां० प्र० भा० ३७७४)। सांख्यसूत्र (३६७) के अनुसार 
अपवर्ग का स्वरूप है--द्योरेकतरस्य वा ओदासीन्यमपवर्गः भर्थात्‌ प्रकृति 
पुरुष का परस्पर वियोग होना या एकाकी होना अथवा पुरुष की ही प्रकृति 
से अछूग स्थिति ( केवल्य )। बन्धमोक्ष वस्तुतः प्रकृति के ही धर्म हैं, पुरुष 
के नहीं । इसीलिए ईश्वरक्ृप्ण ( सां० का० ६२ ) का यह कथन नितानन्‍्त 
युक्तियुक्त हे कि पुरुष न तो बन्चन का अनुभव करता है, न मुक्ति का भौर 
न संसार का । ये सब प्रकृति के ही धम हैं। प्रकृति द्वी बन्धन, मोक्ष तथा 
संखार का अनुभव करती है। अतः पुरुष के जिस अपवर्ग को चर्चा की गईं 
वह “प्रतिबिम्बरूप मिथ्यादुःख का वियोगमान्नर” है ( यः पुरुषस्थापवर्ग 
उक्तः स प्रतिबिस्बरूपस्य मिथ्यादुःख़स्य वियोग एव-सा० प्र० भा० १७७२) । 


सांख्य दशन ३४१ 


पुरुष की मुक्ति प्राप्त कर लेने का अभिप्राय यद्दी दे कि वह अपनो स्वतन्त्र, 
असज्ञ, केवछ की दशा को प्राप्त कर लेता है। पुरुष शरीर तथा मन के 
ऊपर है, प्राकृत बन्धनों से उन्मुक्त दोनेवाला अमरणधर्मा, अपरिवर्तनशीक 
नित्य सत्य पदार्थ है, यह जान लेना द्वी पुरुष का कैवल्य हे। अतः व्यक्त, 
अव्यक्त तथा ज्ञ के तस्वज्ञान से विवेक सिद्धि होती है जिसका फल निःशेष 
दुःख-निव्नत्ति है। इसी दशा में पुरुष को कृतकृत्यता है ( सां० सू० ३॥८४ ) 
उस दशा में प्रकृति के व्यापार को निवृत्ति स्वतः निष्पन्न द्वो जातो है । 
प्रत्येक पुरुष की अपवर्ग सिद्धि के छिए द्वी प्रकृति का समस्त व्यवद्वार है*। 
जब अपवर्ग को द्वी सिद्धि हो गई, तब प्रयोजन के अ्रभाव में उसका विराम 
होना नितानत स्वामाविक है। पाचक को भोजन में तभी तक प्रवृत्ति 
शहती है, जबतक भोजन निष्पन्न नहीं दो जाता। भोजन की निष्पत्ति 
होने पर उसका व्यापार स्वतः बन्द हो जाता द्वैर । 


प्रकृति उस नतंकी के समान है जो रंगरुथल में उपस्थित दशकों के सामने 
अपनो कलाबाजी दिखक्ाकर कृतकाय होकर नतंन-व्यापार से स्वतः निवृत्त 
हो जातो है। वस्तुत प्रकृति से सुकुमारतर व्यक्ति कोई दूसरा है द्वी नहीं, 
बह इतनी लज्ञाशीछा है कि एक बार पुरुष के द्वारा अनुभूत दो जाने पर 
उसके सामने कभी उपस्थित ही नहीं होतो ( साँ० का० ७५-६० ) णर्थात्‌ 
'विवेक्की पुरुष के प्रति प्रकृति का कोई व्यापार नहीं होता । उसका विराम 
आपसे आप सिद्ध हो जाता है। तस्वाभाषप्त के परिणाम से पुरुष में 
कैवल्य ज्ञान का उदय होता हे जो संशय तथा विपयय से ह्वीन होने के 
कारण नितान्‍्त विशुद्ध होता है। उस दुशा में पुरुष को यह निश्चित ज्ञान 
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१ प्रतिपुरुषविमोक्षा् स्वार्थ इब परार्थ आरम्भ: । सां० का० ५६ । 
२ विविक्तबोधात्‌ रष्टिनिवृत्ति: प्रधानस्य सूदवत्‌ पाके | सा *सू ० ३६३ 
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उत्पन्न हो जाता है* कि “'नास्मि! - मुझमें किप्ती प्रकार को क्रिया का सम्बन्ध 
नहीं है, में स्वभावतः निष्क्रिय हूँ । 'नाहम!--क्रिया के निषेध होने से मुझ में 
किसो प्रकार का कतृ स्व नहीं दे तथा 'न मे”--में असंग हूँ, संगद्दीन होने से 
किसी के साथ मेरा स्वस्वामिभाव का सम्बन्ध नहीं है। इस प्रकार क्रिया- 
हीनता, संगद्दीनता तथा कत्त त्वहोनता का अनुभव प्रकृति को निवृत्ति होने 
पर पुरुष में स्वतः होने रूगता है । ऐसी मुक्तावस्था की प्राप्ति प्रत्येक मनुष्य 
इसी जन्म में कर सकता हे । 
मुक्ति दो प्रकार की मानो जाती हे--जोवन्मुक्ति तथा विदेहमुक्ति। 
विवेक ज्ञान हो जाने पर मनुष्य इसी जन्म में जिस मुक्ति का अनुभव करता 
है उसे 'जोवन्मुक्ति! कहते हैं। जोवन्मुक्त कमव्यापार 
जीवन्मुक्ति तथा से विरत नहीं होता, प्रत्युत डसी अभिनिवेश तथा 
“  विदेहमुक्ति. छगन से प्रारब्ध कर्मों के निष्पादन में जुटा रहता है, 
ट परन्तु अब कम बन्धन उत्पन्न नद्दीं करते । वाचस्पति- 
मिश्र का कथन बहुत ही सुन्दर है कि केशरूपी सलछिल से सिक्त बुद्धि- 
भूमि में कमंबीज के अंकुर उत्पन्न होते हैं, परन्तु तत्त्वज्ञानरूपी ग्रीष्म के 
कारण क्लेश-जल के सूख जाने पर ऊसर ज़मीन में क्या कभी कर्मंबोज उत्पन्न 
हो सकते हैं ? [कुशसलिलावसिक्तायां हि बुद्धिभूमी कर्मंबीजान्यहुरं प्रसुवते। 
तत्वज्ञाननिदाघनिपीतएसकलक्केशसलिलायामृुषरायां कुत: कमबीजानामछुर- 
प्रसवः--तत्त्वकोमुदी साँं० का० ६७ ] अतः कुलाल के व्यापार को निवृत्ति के 
अनन्तर जिस प्रकार चक्र कुछ कार तक पूर्वाश्यास के अनुसार अवश्य. 
चलता रद्दता है, ठीक उसी भाँति प्रकृति की निवृत्ति होने पर भी पुरुष 
प्रारब्धकर्मो का सम्पादन करता हो रहता है। ( चक्रश्नममिवद्रतशरीर: 
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१ एवं तत्त्वाभ्यासान्नात्मि न मे नाहमित्यपरिशेषम्‌ । 
अविपययादू विशुद्ध केवलमुत्पयते ज्ञानम्‌ ॥ सां० का* ६४॥। 


सांख्य दशन ३४३ 


का० ६७ ) ॥ शरीर के नाश होने पर पुरुष ऐकान्तिक--अवश्यम्भावी तथा 
आत्यन्तिक भविनाशी दु:खन्नरय के विनाश को ग्राप्त कर लेता है । इसी की 
शास्त्रीय संज्ञा 'विदेहमुक्ति! है" । विज्ञानभिक्षु ( स्रा० प्र० भा० ५॥ ११६ ) 
विदेह मुक्ति को ही वास्तव मुक्ति मानते हैं, क्योंकि जब तक पुरुष भोगायतन 
शरोर में निवास करता है, तब तक शरीरधर्म से उसका प्रभावित न होना 
असम्भव सा है। मुक्ति के प्रकार में मतभेद भले हो, पर मुक्तिस्वरूप के 
विषय में सांख्याचार्यों में ऐकमत्य है कि दुःखन्नय की आत्यन्तिकी निबृत्ति हो 
मोक्ष हे। वेदान्त के समान उस समय आनन्द का अनुभव नहीं होता । 
सांख्य का सिद्धान्त है कि सुख दुःख आपेक्षिक शब्द हैं। दु.ख के अभाव 
ट्वोने पर सुख की सत्ता भी सिद्ध नहीं होती । 

सांख्य के माननीय आचारयों की एकमात्र सम्मति है कि जगत को रचना 
तथा कमफल-प्रदान भादि कार्यो के लिए ईश्वर की सत्ता मानने के लिए 
बरी] न क कोई आवश्यकता नहीं दे । सांख्यसूत्रों ने स्पष्ट शब्दों 

में प्रतिपादित किया है कि ईश्वर पद्चावयव वाक्यों 

की सद्दायता से सिद्ध नहीं किया जा सकता: । ईश्वर ताकिक युक्तियों का 
विषय नहीं है। अतः सांख्यसूत्र प्रमाणों के द्वारा ईशवर की अश्विद्धि पर ज़ोर 
देता है, परन्तुं ईश्वरक्ृष्ण तथा कारिका के टोकाकारों ने स्पष्टतः ईश्वर का 
निषेध किया है3। (१) कार्यभूत जगत का कर्ता मानना तो उचित है ही, 
पर ईश्वर में उसकी कतृ ता घिद्ध नहीं हो सकती । ईश्वर स्वयं निर््यापार--- 
व्यापारहीन--है। अतः इस परिवततनशीछ जगत्‌ का बढ़ क्रियाशील कारण 

१ सां* का० ६८ तथा खांख्यसूत्रन-द्बात्त ३ । ७८-८४. 

२, रेश्वरासिद्धे--सा० सू० १॥९२; प्रमाणाभावान्न तदुसिद्धिः--- 
सां० सू० ५११०; सम्बन्धाभावान्नानुमानम्‌ू--सां ० सू० ५१११ । 

३. द्ष्टन्य कारिका और कौमुदी ५६-०७; सांख्यसूत्र और भाष्य 
११९२-९७; ३॥५६-७५७; ५२-१२ । 
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कभी नहीं हो सकता । (२) चेतन पुरुष की काय में प्रवृत्ति स्वाथमूछक 
होती है। इस जगत्‌ को रचना में ईश्वर का कोई मी स्व.थ नहीं जान 
पड़ता, क्योंकि ईश्वर पूर्णाम है। उसको कोई भो इच्छा नहीं है जिसको 
पूति के लिए वहद्द इस व्यापार में प्रवृत्त होगा। (३) जगत्‌ के व्यापार 
में ईश्वर की भ्रवृत्ति को कारुण्यवश मानना युक्तियुक्त नहीं हे, क्योंकि सृष्टि के 
पहले विषय, शरीर तथा इन्द्रिय के उत्पन्न न होने से जोवों में दुःख का 
सम्पक हो नहीं है ज्ञिसके नाश की अभिलाषा ईश्वर में कारुण्य उत्पन्न 
करेगी । कारुण्य से जगत्‌ की उत्पत्ति और उत्पत्ति होने पर दुःखी प्राणियों 
को दोन दशा को देखकर कारुण्य की उत्पत्ति यदि मानो जञाय तो यह तक 
अन्योन्याश्रय दोष से दूषित होने के कारण नितान्त हेय ठद्दरता है। ऐसी 
दशा में ईश्वर में न तो कोई स्वाथ दृष्टिगोचर द्ोत। हे ओर न कारुण्य की 
उत्पत्ति के छिए कोई युक्ति मिलती है। अतः बाध्य होकर ईश्वर का निषेध 
करना ही पड़ता है। किन्तु विज्ञानभिक्षु इसे मानने के लिए तैयार नहीं हैं । 
वे सांख्य को निरीश्वर नहीं मानते । कतृ त्वशक्तिसस्पन्न ईश्वर की सिद्धि भले 
न हो, परन्तु ईश्वर जगत्‌ का साक्षी है, जिसके सन्निधिमात्र से प्रकृति 
जगत्‌ के व्यापार में निरत होतो है--परिणाम घारण कर जगत्‌ को रचना 
में प्रवृत होती है, जिस प्रकार चुम्बक अपने साज्निध्यमात्र से छोटे में 
गति पेदा करता हे १ । 
(६ ) समीक्षा 

सांख्य की पदार्थमोमांखा वेशेषिकों की तत्त्वमोमांसा से कहीं अधिक 
युक्तियुक्त प्रतीत होती है। वस्तुतः जगत में चेतन्‍्य, मन तथा भूत मानने से 
काम चल सकता हे । सांख्य ने चेतन्य की सत्ता पुरुषरूप में स्वीकृत की 
डे और मन तथा भूत का अन्तर्भाव प्रकृति के भीतर किया है जिससे मानसिक 
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१. ततूसन्निधानादधिष्ठातृत्व मणिवत्‌ू--सां ० सू० १।९६ । 
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इशाओं भर भोतिक पदार्थों की उत्पत्ति होती है। अतः सांख्य ने पुरुष 
अकृति को ही मोलिक तत्व माना है। वेशेषिक द्वव्यों का समावेश इन्हीं 
दोनों में किया गया है । विभु अनन्त आत्मा विभु बहु पुरुपरूप में अद्गभीकृत 
किया गया है, परन्तु दोनों को कल्पना में अन्तर यही है कि भात्मा चेतन्य 
का भ्ाश्रयमात्र है; पर पुरुष चैतन्यरूप है। इतर थाठ द्वव्य प्रकृति के 
अन्तर्गत माने गये हैं। मन का स्थान अन्तःकरण ने ओर परमाणु-चतुष्टय 
तथा आकाश का पद्चतन्मात्रा ने अहण किया है। कार और दिक्‌ को 
सांख्याचार्य स्वतन्त्र पदार्थ नहीं मानते, प्रव्युत सत्यभूत बाह्यार्थ का व्याव- 
हारिक सम्बन्ध मानते हैं। ये सम्बन्ध सम्बद्ध वस्तुओं से भिन्न नहीं हैं। 
इस प्रकार सांख्य ने वेशेषिक नव द्वव्यों को संख्या घटाकर दो मोलिक तथ्वों 
को आवश्यक माना है। सांख्ययोग को बाद्यार्थ को स्वतन्त्र सत्ता सवंतो- 
भावेन माननीय है। सूत्रकार ने “न विज्ञानमात्र बाह्यप्रतीतेः ( सां० सू० 
१।४२) में बाह्यार्थ की सत्ता का याथाथ्ये प्रतिपादित किया है। अनुरुद्ध 
ने इस सूत्र की वृत्ति में विज्ञानवाद का सप्रमाण खण्डन कर कपिल के 
मत को प्रमाणों से पुष्ट किया है। विज्ञान भिक्षु ने प्रत्यक्ष होने से बाह्याथ की 
सत्ता मानो है। योगसूत्रों (४। १४-१५ ) में भी पतञ्ञछि ने बाल्याथ को 
चित्तमय न मानकर वास्तव छघिद्ध किया हैे। इस प्रकार सांख्ययोग दोनों 
बाह्यार्थ की स्वतन्त्र सत्ता मानने वाले वास्तववादी हैं । 

बादरायण ने ब्रह्मसूत्रों के अनेक स्थलों) पर सांख्यसम्मत तत्त्वों का 
का प्रत्याख्यान किया है। शह्ूराचाय ने अपने शारीरिक भाष्य में ( १।४।२८ ) 
सांख्य को प्रधान मज्लन” बतलाया है जिसको बिना पछाड़े तत्त्वविचार के 
अखाड़े में वेदान्त की विजय हो नहीं सकती । सांख्य के सिद्धान्तों में सब 
से आाक्षेपयोग्य सिद्धान्त हैं--जढ़ प्रकृति की कतृ ता तथा चेतन पुरुष की 
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१, विशेष द्रष्टव्य इक्षत्यघिकरण ( १।१॥५--११ ), आलनुमानिका- 
घिकरण ( १।४॥१--७ ) तथा रचनानुपपत्त्यघधिकरण ( २।२।१--१० ). 
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बहुलता । सांख्य जड़ प्रकृति को ही जगत्‌ का कर्ता मानता है, परन्तु बाद- 
रायण की दृष्टि में प्रकृति की ही कल्पना श्रुतिसम्मत न होकर अनुमान को 
दुबंल भित्ति पर भ्रतिष्ठित है। इसी विचार से सूत्रों में प्रकृति के लिए 
“अनुमान? १ तथा 'आनुमानिकः? शब्दों का प्रयोग किया गया है। 

सांख्य प्रकृति को सगुण मान कर भी स्वतन्त्र तथा नित्य मानता है 
वेदान्त इस सिद्धान्त को मानने के लिए उद्यत नहीं है। जो वस्तु सगुण 
होतो है, वह अवश्य नाशवान्‌ होती है। अतः सत्त रज तथा तम-गुणन्नय- 
विशिष्ट प्रधान को पुरुष से स्वतन्त्र तथा नित्य स्वोकार करना नितान्त अयु- 
क्तिक है। परन्तु वेम॒त्य का विषय प्रकृति में बिना किसो चेतन की अध्यक्षता 
के स्वतः प्रवृत्ति का आविर्भाव है। गुणसाम्यात्मिका प्रकृति में विषमता- 
सूचक क्षोभ का सर्वप्रथम उद॒य क्‍यों कर होता है ? छोकिक दृष्टान्त के सहारे 
इस प्रश्न का उत्तर समीचीन नहीं प्रतीत होता । जिस प्रकार यद्द ऋतुपरि- 
वर्तन (वसन्त के वाद झऔीष्म, तदन्तर वर्षा भादि) स्वतः प्रवृत्त होता है, उसी 
प्रकार प्रकृति भी पुरुष की केवल्यसिद्धि के स्वतः अवृत्त होतो है3 । गाय के 
स्तन से बछड़े के लिए आप से भाप बहने वाले दूध का भो दृष्टान्त इस 
स्वत: प्रवृत्ति का पोषक बतलाया गया है, परन्तु तकबुद्धि इन दृष्टान्तों 
की युक्तियुक्तता मानने के लिए उद्यत नहीं है। (काल की क्रम-व्यवस्था 
चेतन सूर्य के कारण सुसम्पन्न है ओर बछड़े के पोषण के लिए दूध का निकलना 
चेतन घेनु के स्नेहेच्छा का परिणाम है। छोकोपकार के लिए अचेतन जल 
का स्वयं बहना भी संगत दृष्टान्त नहीं है, क्योंकि जल के बहने में भी 


२१. रचनानुपपत्तेश्व नानुमानम्‌--ब्र० सू० २।२॥१ । 

२. आनुमानिकमप्येकेषामिति--त्र ० सू० २।४।१ । 

३ कर्मवद्‌ दृष्टेवाँ कालादेः | सां० सू० ३। ६०- 

४ अचेतनत्वेषपि क्षीरबचेश्टित प्रधानस्य । सां० सू० ३ ॥ ५९ 
वत्सविवद्धिनिमित्त स्षीर॒स्य तथा प्रश्नत्तिरक्ञस्य | सां>का० ५७ 
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चेतन ईश्वर को शक्ति अदृश्य रूप से काम करती है। अतः चेतनानधिष्टित 
अचेतन प्रकृति की स्वतः प्रच्ृत्ति शाख्र तथा तक दोनों के नितान्त 
प्रतिकूछ है? । 

पुरुष-बहुत्व का सिद्धान्त भी इसी प्रकार दोषयुक्त प्रतोत होता है। 
जनन तथा मरण, अवस्था, मानसिक दशा आदि कारणों से सांख्य पुरुषों 
को एक मानने के लिए तैयार नहीं है। शारीरिक तथा मानसिक दुशाओं में 
प्रतिपुरुषमें इतने विभेद्‌ हैं. कि पुरुप-बहुत्व को प्रमाण कोटि में मानना ही 
पड़ता है। परन्तु इन स्थलों पर भो सांख्य देहधर्म की भिन्नता के कारण 
चैतन्यस्वरूप पुरुष की भिन्‍नता मानने के लिए तेयार है । अन्घत्व, काणत्व 
आदि देह के घम हैं। इनके कारण शुद्ध आत्मा में भिन्नता केसे आ सकती 
है। चेतन्यरूपेण सब पुरुष एक समान ही हैं। ऐसो दशा में पुरुष को 
चेतन्यरूप मानना तथा उसी क्षण में उसे विभिन्न बतलाना कहाँ तक 
युक्तिमत्ता है ? यह एक विचार का विषय है। इस पुरुष का प्रकृति के साथ 
प्रथम संयोग कैसे होता हे ? इस प्रश्न का भी सांख्यसम्मत उत्तर 
असन्तोषप्रद ही है । इन समस्त विप्रतिपत्तियों की सत्ता रहने पर भो सांख्य 
दर्शन की सूक्ष्म तकमूछक विवेचनपद्धति दाशंनिकों की विशेष प्रशंसा का 
भाजन है। सरख्य का तरव-विश्लेषण बहुत हो दूरगामी तथा तलस्प्शी 
है। इसने तत्त्वमीमांसा को उस स्थान तक पहुँच दिया जहाँ से वेदान्त 
ने उसे अ्रहण किया तथा सर्वतोभावेन पूण कर दिया। इस सांख्य ज्ञान के 
आविर्भावक महर्षि कपिल को सूक्ष्म शाख्त्रम्नाहिणी विवेकबुद्धि की जितनों 
प्रशंसा की जाय वह थोड़ी ही है । 

कपिछाय नमस्तस्मे येनाविद्योदधी जगति मग्ने । 


कारुण्यात्‌ सांख्यमयी नोरिह विद्विता प्रतरणाय ॥ 
न लक रकम --माठरखृत्ति 
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१ द्रष्टव्य शाह्ूरभाष्य २। २॥ १-१० । 


दशम परिच्छेद 


योगदशेन 

योग हिन्दू जाति की सब से प्राचीन ओर सब से समीचीन सम्पत्ति 
'है। यही एक ऐसो विद्या है जिसमें वाद विवाद को स्थान नहों द्ै। यह 
सर्वंघ्म्मत अविसंवादि सिद्धान्त द्दे कि योग दही सर्वोत्तम मोक्षोपाय है। 
भवतापतापित जोवों को सर्वंसन्‍्तापहर भगवान्‌ से मिलाने में योग भक्ति 
ओोर ज्ञान का प्रधान सहायक है। प्राचोन ऋषिओं के प्रातिभ ज्ञान को, 
अन्तदृष्टि की, उत्पत्ति में योग द्वी प्रधान कारण था। धर्म प्रचारकों और 
दाशनिकों ने योग को प्रकृष्ट उपयोगिता मानी है तथा उसका विवेचन 
अपनी दृष्टियों से किया है। अतः योग के अनेक प्रकार दैं। बुद्ध धर्म के 
पालो त्रिपिटकों तथा संस्कृत अन्धों में योग को प्रक्रिया का विशिष्ट वणन 
है। महावीर स्वयं योगी थे भौर जैन धर्म में योग का विवेचन पयांप्तमान्ना में 
शिया गया है। “अंगों? के अतिरिक्त उमास्वाती ने तत्त्वाथंसूत्र में ओर 
हेमचन्द्र ने 'योगशास्त्र! में स्वतन्त्र रूप से योग का विचार किया है। 
प्रस्थान भिन्न होने पर भी योग के ये विवेचन उपयोगी भर उपादेय हैं । 
तन्‍त्रों में योग का महत्वपूर्ण स्थान प्रसिद्ध ही है। गोरक्षनाथ के नाथ- 
सम्प्रदाय में योग का इतना आदर है कि उस सम्प्रदाय को योगी! सम्प्रदाय 
के नाम से पुकारते हैं। नाथपन्थी सिद्ध 'हठयोग” के परमाचाय थे। 
मन्त्रयोग, ऊूययोग आदि योग अ्रसिद्ध ही हैं। परन्तु इस परिच्छेद में 
योग का दाशंनिक विवेचन अभीष्ट होने 'राजयोग? के नाम से प्रसिद्ध से 
पातञझ्॒छ योग का ही चर्णन किया जायगा। 

प्राणविद्या की महनोयता का प्रतिपादन संहिता, आरण्यक ओर उप- 
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निषद्‌ में समभावेन उपस्थित किया गया है । ऐतरेय आरण्यक के द्वितीय 
आरण्यक के प्रथम तीन अ्रध्यायों में ऋक संहिता के 
योग की ग्राचीनता मंत्रों के छरलेख तथा व्याख्यान-पुरःसर प्राणविद्याका 
उत्कृष्ट विवेचन है। दीघतमा ऋषि का कथन है कि 
मैंने प्राण का साक्षात्कोर किया है जो सब इन्द्रियों का रक्षक है, कभी नष्ट 
नहीं होने वाला है और भिन्न-भिन्न मार्गों (नाडियों) के द्वारा बाहर-भोतर आता 
जाता है। यह प्राण अध्यात्म रूप में ( शरीर में ) वायु ओर अधिदेव रूप में 
आदित्य है ( ऋ० वे० १। १६४ । ३१ ; १० । १७७ । ३ ) :-- 
अपश्यं गोपामनिपद्यमानमा च परा च पथिभिश्चवरन्तम्‌ । 
स सप्रोची: स विषुचीवंसान आवरीबर्ति भुवनेष्वन्तः ॥ 
प्राण ह्वी अन्तरिक्ष तथा वायु का स्रष्ठा और पिता है। प्राण की उपासना 
अनेक प्रका' से बतलाई गई है। प्राण ही देवतात्मक है। प्राण हो ऋषि- 
रूप है। अत: देवताओं और ऋषियों की भावना प्राण में करनी चाहिए । 
प्राण ह्वी शयन के समय घागादि इन्द्रियों के निगरण करने के कारण “ग्रृत्स! 
कहलाता है और रात्रि के समय वीय के विसगजन्य मद उत्पन्न करने के 
कारण अपान ही “मद? है। अतः प्राण-अपान के संयोग को 'ग्रृत्समद' कहते 
हैं। विश्व को पापों से बचाने के कारण प्राण ही 'अत्रि! है। इस शरोर में 
इन्द्रियों के सब से बढ़ कर वास या निवास का कारण द्वोने से प्राण ही 
“वसिष्ठ' है। समस्त वेद और श्रतियाँ प्राणरूप हैं। अतः प्राण की इन 
विविध रूपों से उपासना करनो चाहिए ( ऐत० आजार० २। २। १० )। 
योग” का प्रयोग संहिताओं में क्पने विशिष्ट अथ में अनेक स्थर्लों पर 
मिछता है (ऋ० सं० १।७।३; १। १८ । ७; १।३०। ७ आदि )। 
छान्दोग्य, बृहदारण्यक, कढ, मेत्री, श्वेत;श्वतर भादि 
उपनिषद्‌ में योग उपनिषदों में तो योग की विशिष्ट प्रणाली का 
संकेत उपछब्ध दोता है । कढ ( १। $। १२; २। ३ | 


३५० भारतीय दशन 


१०-११ ) का कथन है कि जब पद्म ज्ञानेन्द्रियाँ मन के साथ आएस्मा में स्थिर 
हो जाती हैं भोर बुद्धि भी जब किसो प्रह्वार को चेष्टा नहीं करती, तब इस 
अवस्था को परमा गति कहते हैं। उसी स्थिर इन्द्रिय-धारणा को योग 
कहते हैं (तां योगमिति मन्यन्ते स्थिरामिन्द्रियधारणाम्‌ ) | श्वेताश्वतर 
(२। ८-१५ ) ने क्रियात्मक योग का बहुत ही सुन्दर वर्णन किया है । 
समाधि करते समय सिर गर्दन भोर रीढ़ को एक सीध में रखना, इन्द्रिों 
को मन के द्वारा वश करना भोर श्वास प्रश्वास का नियमन करना; कंकड 
आग बालू से रद्दित समतल, पवित्र, मनोनुकूछ स्थान पर ( विशेषतः 
गुफा में ) योग का अभ्यास करना ; योगसिद्धि के होने पर लछघुता, आरोग्य, 
चर्णप्रसाद, स्वर्मघुरता आदि का स्वतः उत्पन्न होना--प्रत्याहार, प्राणायाम 
ओर समाधि के साक्षात्‌ परिचायक हैं। छानदोग्य ( ८। ६), बद्ददारण्यक 
(४।३। २० ) और कोषोतकि ( ७। १९ ) में हृदय से पुरीतत तक जाने 
वाली 'हिता? नामक नाडियों का निर्देश किया गया है। उपनिषत- 
साहित्य में २५३ उपनिषद्‌ ऐसे हैं जिनमें योग का सर्वाज्ञीण विवेचन है-- 
(१ ) अभद्दयतारक, (२) अम्गतनाद, (३) अम्तबिन्दु, (४) छ्लुरिका, 
(५) तेजोबिन्दु, (६) त्रिशिखि-आह्यण, (७) दुशन, (८ ) ध्यानविन्दु, 
(९ ) नादुबिनदु, ( १० ) पाशुपत बहा, (११ ) ब्ह्मविद्या, (१२ ) मण्डल- 
ब्राह्मण, ( १३ ) महावाक्य, (१४ ) योगकुण्डली, (१७ ) योगचूडामणि, 
( १६ ) योगतत््व, ( १७ ) योगशिखा, (१८ ) वराह, (१९ ) शाण्डिल्य, 
(२० ) हंस, (२१ ) योगराज। इन उपनिषदों में योग के समस्त आसन, 
'आणायाम, प्रत्याहार, मुद्रा, नादानुसन्धान आदि विषयों का तार्तिक विस्तृत 
विवेचन है। गोरक्षनाथ आदि सिद्धों के ग्रन्थों में यही ग्रोग हबहू इन्हीं 
-शब्दों में वर्णित है; अतः इन नाथपन्थी सिद्धों की योगप्रक्रिया उपनिष- . 
न्मूलक है, बोद्धतन्त्रमूछक नहीं; यह बात स्वत: सिद्ध है। पुराणों में योग 
का बहुत मसाछा भरा पढ़ा हे जिनका अनुशोछून परमावश्यक है । 
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उपलब्ध योगसूत्रों के रचयिता का नाम महर्षि पतञ्ञक्ति हे। याज्ञ- 
व्क्‍्य स्मृति के ( हिरण्यगर्मो योगस्य वक्ता नान्‍्यः पुरातनः ) कथनानुसार 
'हिरण्यगर्भ योग के वक्ता हैं। पतञ्जलि ने योग का केवल अनुशासन ( शिष्टस्य 
शापननुशासनं? त० बे० १॥१ ) किया श्र्थात्‌ प्रतिपादित शाख का डप- 
देशमात्र दिया। अतः वे योग के प्रवत्तक न होकर प्रचारक या संशोचक 
मात्र हैं। भारतीय परम्परा के अनुसार योगसूत्र-रचयिता तथा व्याकरण 
महाभाग्य-निर्माता पतञ्जलि एक अभिन्न व्यक्ति हैं)।। स्फोटवाद का दोनों 
के हारा अंगोकार किया जाना एक महत्त्वपूर्ण घटना दे । तत्त्वमोमांखा के 
अनेक सिद्धान्तों में साम्य होने पर भो सांख्य ओर योग एक मह।न्‌ अन्तर हे । 
सांख्य स्फोटवाद का खण्डन करता है परन्तु योग में मण्डन। अन्य भ्रमाणों 
के आधार पर भो इनकी अभिन्नता मान्य द्वीः। अतः योगसूत्र की रचना 
विक्रमपूर्व द्वितोय शतक में हुई। चतुथ पाद में विज्ञानवाद का खण्डन सूत्रों 
(४।१४,१५ ) में मिलने पर मी इस सिद्धान्त को धक्का नहीं लगता, क्योंकि 
विज्ञानवाद मेत्रेय और अर्संग से कहीं अधिक प्राचीन है। 

योगदशन में चार पाद हैं जिनकी सूत्र संख्या ( ७१+-७०+- ७५० -- 
३४ ) १९७ है। पहले ( समाधि ) पाद में समाधि के रूप तथा भेद, चित्त 
तथा उसकी तजृत्तियों आदि का; द्वितीय ( साधन ) पाद में क्रियायोग, क्लेश 
तथा डसके भेद, कशों को दूर करने के साधन, हेयद्देतु हान तथा हानोपाय 
योग के अष्टाज्ञ आदि विषयों का, तृतीय ( विभूति ) पाद में धारणा, ध्यान 
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१. योगेन चित्तस्य पदेन वाचां मर्ू शरीरस्य च वेयकेन । 
यो5पाकरोतु त॑ प्रवरं मुनीनां पतघ्नलि प्राप्लिरानतो$स्मि ॥ 


२. डा. दासगुप--हिस्ट्री आफ़ इंडियन फ़िलासफ़ो भाग १ पू० 
२२०-२३५ । 


३५२ भारतीय दशन 


ओर समाधि के अनन्तर योग के अनुष्ठान से उत्पन्न होने वाली विभूतियों का, 
चतुथ ( केवल्य ) पाद में समाधिसिद्धि, निर्माणचित्त, विज्ञानवाद-निराकरण, 
कैवल्य का निणय क्विया गया है। तृतीय पाद के अन्त में 'इति? शब्द के 
आने से तथा चतुथ पाद में मतान्तर के निरसन करने से अनेक विद्वानों 
का यह मत है कि पतअलि ने प्रथम तीन पादों की ही रचना की थी। 
दाशनिक सिद्धान्त की पूर्ति के लिए किसी पीछे के अन्थकार ने ( सम्भवतः 
भाष्यकार व्यास ने ही ) चतुथथ पाद की रचना को है। पर अभो तक इस 


मत को युक्तियुक्तता सिद्ध नहीं हुई दे । 
पातञझ्जनछ योगद्शन के ऊपर “व्यासभाष्य” अत्यन्त प्रामाणिक अन्ध 


भाना जाता है। योगसूत्रों के निगूढ़ रहस्यों के डद्धाटन करने में यह भाष्य 
नितान्त कृतकाय है। इसके रचयिता “व्यास” कोन थे ? इसका निर्णय 
यथाथ रूप से नहीं हो सकता । इतना तो निश्चित है कि ये पुराणों के रच- 
यिता मदृर्षि व्यास से अवश्य भिन्न हैं, क्योंकि वेदब्यास का समय बहुत 
प्राचीन है, परन्तु व्यासभाष्य के रचयिता विक्रम के तृतोय शत्तक से प्राचीन 
नहीं है। व्यासभाष्य स्वयं बहुत हो गूढ़ाथ है। अतः उसझे अथ को 
समझाने के छिए बाचस्पतिमिश्र ने 'तत्ववैशारदी? ओर विज्ञानमिश्षु 
ने 'योगवार्तिक' की रचना को है। वाचस्पति की सवंतोगामिनी विद्धत्ता के 
अनुरूप ही यह टोका नितान्त प्रमेयबहुला तथा गूढारथंप्रकाशिनों है। 
तत्ववैशारदी की भी टीका राधवनन्द सरस्वती का 'पातअ्ल रद्दस्य” हे। 
ये राघवानन्द विश्वेश्वर-भगवत्पाद के शिष्य अद्वपभगवत्पाद के शिष्य थे। 
विज्ञानमिक्षु का 'योगवार्तिक' भाष्य के विवेचन में द्वी कृतकाय नहीं हे, 
अपि तु 'तस्ववेशारदी” के व्याख्यानों की भी पर्याप्त समालोचना करता है। 
भिक्षु ने योगसारसंग्रह” में योग के सिद्धान्तों का सारांश उपस्थित किया 
३ै। आज कल के प्रसिद्ध सांख्ययोगाचार्य श्री हरिहरानन्द आरण्य ने भाष्य 
पर 'भास्वती” नामक टीका लिखो दे । 
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योगसूत्रों की भी अनेक टोकायें छिखी गई जिनमें (१) भोजकृत 
'राजमातंण्ड” ( प्रसिद्ध नाम भोजवबृत्ति ), (२) भावागणेश की "“व्ृत्तिः, 
(३) रामानन्द यति की “मणिप्रभा!', (४) अनन्त पण्डित की योग 
चन्द्रिका', (५) सदाशिवेन्द्र सरस्वती का 'योगसुधाकर!', ( ६) नागोजी 
भट्ट की लूष्वोी और बृह्ती वृत्तियाँ नितान्त प्रसिद्ध हैं। इन ग्रन्थों में राज- 
मातंण्ड 'भोजवृत्ति? के नाम से अत्यन्त छोकप्रिय है। मणिप्रभा तथा 
योगसुधाकर योगनिष्ठ पुरुषों के द्वारा छिखी गई हैं। अतः सूत्र के अर्थ 
समझने में अत्यन्त उपादेय हैं। नागेश को बढ़ी कृत्ति योगवार्तिक के 
आधार पर निर्मित हुई है । कहीं कहीं वार्तिक के अर्थ को इसने पलञ्ञवित 
किया है और कहीं कहीं वार्तिक के अर्थ को संक्षिप्त कर प्रदर्शित किया है । 
इससे वारतिक के अर्थ समझने में बड़ो सहायता मिलतो है । पातअल 
दर्शन के ऊपर इतना ही साहित्य प्रसिद्ध है । 
(२ ) योग-मनोविज्ञान * 
योग शब्द समाध्यथंक 'युज” धातु (युज समाधो ) से निष्पन्न होता 
है। अतः योग का व्युत्पत्तिलभ्य अर्थ समाधि है। पतञ्ललिकृत योग का 
लक्षण है--योगश्रित्तवृत्ति निरोध: भर्थात्‌ चित्त की वृत्तियों को 
चित्त रोकना। चित्त से अभिप्राय अन्त:करण ( मन, बुद्धि और 
अहंकार ) से है। चित्त सत्त्वप्रधान प्रकृति-परिणाम है भर्थात्‌ 
प्रकृति के परिणामों में सबसे अधिक सत्त्व का उदय चित्त में ट्ोता है। 
चित्त ग्राकृत होने से जड़ ओर प्रतिक्षण परिणामशालो है ओर सर्व, रज तथा 
तम के उद्ेकानुसार क्रमशः तीन प्रकार का होता है--प्रस्याशीछ, प्रवृत्ति- 
शील तथा स्थितिशील । प्रख्या ( ज्ञान ) रूप चित्तसत्त रज और तम से 
संसष्ट होने पर ऐश्वर्य भोर शब्दादि विषयों का प्रेमी बनता है। तम से युक्त 
होने पर यही चित्त अधम, अज्ञान, अवेराग्य ओर अनेश्वय से व्याप्त हो 


जाता है । तम के आवरणों के नितान्‍्त क्षीण हो जाने पर रज के अंशमातन्र से 
२३ 


३५४ भारतीय दशेन 


संसष्ट चित्त सर्वत्र प्रयोतमान होता है और धर्म, ज्ञान, वेराग्य तथा ऐश्वय 
से युक्त द्वोता है। प्रथम अवस्था में चित्त ऐश्वयं ओर विषयों को केवल 
चाहता हो रहता है, परन्तु ये उसे प्राप्त नहीं होते, क्योंकि वह रज ओर 
तम से संपक्त रहता है, परन्तु इस दशा में साक्तिक गुग को अधिकता से 
ऐेश्वयं की प्राति होती है। परन्तु जब चित्त में रज का ल्ेशमात्र भो मर 
नहीं रहता, तब सत्त्वप्रधान चित्त स्वरूप में प्रतिष्ठित द्ोकर प्रकृृति-पुरुष 
को भन्यताख्याति या विवेक ज्ञान को प्राप्त कर लेता है भोर धमंमेघसमाधि 
से समन्वित हो जाता है (व्यासभाष्य १॥ २)। इस चित्त की ५ भूमि 
या अवस्थाय होती हैः:--( १ ) क्षिप्त, (२) मूठ, (३) 
चित्त की भूमि विक्षिप्त, (४) एक्वाग्न, (५) निरुद्ध | क्षिप्त का अथे 
खत्नल है। क्षिप्त दशा में चित्त रजोगुण के उद्बेक 
( अधिकता ) के कारण अस्थिर, चंचल, बना रहता दे और बहिसुंख होने से 
संसार के सुखदु:खादि विषयों को ओर स्वतः प्रवृत्त रहता है। मूढ़ चित्त 
तमोगुण की अधिकता के कारण विवेकशून्य रहता है, कृत्याकृत्य का विवेचन 
नहीं करता ओर क्रोधादि के द्वारा विरुद्ध कार्यों में ही प्रवृत्त रहता है। विक्षिप्त 
चित्त सर्व की अधिकता से दुःख के साधनों को छोड़कर सुख के साधन 
शब्दादि विषयों में प्रव्नत्त रहता दे। राजस क्षिप्त चित्त को अपेक्षा यद्ट सात्ततिक 
चित्त कभो कभी स्थिरता को धारण करता दै। अतः इस विशेषता के कारण 
इसे “विक्षिप्त! कहते हैं ( क्षिप्ताद्‌ विशिष्ट विक्षिप्तम्‌ । विशेषो5स्थेमबहुरूस्य 
कादाचिस्क: स्थेमा--त० वे० १॥१ ) । एकाग्र चित्त ओर निरुद्धचित्त सत्त्त की 
उल्कृूष्टता के कारण समाधि के उपयोगो हैं। जब बाहरो वृत्तियों के निरोध 
होने पर चित्त एक ही विषय में एकाकार वृत्ति घारण करता है, तब उसे 
'एकाग्र”! कहते हैं, परन्तु सब वृत्तियों ओर संस्कारों के रूय द्वो जाने पर 
चित्त की संज्ञा “निरुदः है (एकाग्रे बढ़िद्रंत्तनिरोधः। निरुछे च॒ सर्वासां 
वृत्तीनां संस्काराणां च, इत्यनयोरेव भूस्योयोंगस्य संभव:--भोजवृत्ति १२ ) ॥ 
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इन पाँच भूमियों में प्रथम तोन समाधि के लिए नितानत अनुपयोगी हें, 
परन्तु अन्तिम दोनों भूमियों में योग का उदय होता है। इन भृमियों के 
अनुरूप चित्त के चार प्रकार के परिणाम द्वोते हैं। क्षिप्त भोर मूढ़ भूमियों 
में ब्युत्थान, विक्षिप्त में समाधिप्रारम्भ, एकाग्म में एकाग्रता तथा निरुद्ध में 
निरोधलक्षण परिणाम होते हैं। अतः समाधि के लिए अन्तिम दो दुशा्ों 
की नितान्त उपयोगिता द्वोती है । 
पुरुष निसर्गंतः शुद्ध चेतन्‍्यरूप तथा शरोर मन के बन्धरनों से स्वतन्त्र 
है, परन्तु अज्ञान दशा में चित्त से सम्बद्ध रद्दता है। चित्त वास्तव में प्रकति- 
जन्य होने से अचेतन है, परन्तु पुरुष के प्रतिबिम्ब पड़ने पर ( चिच्छाया- 
पत्या ) वह चेतन के समान प्रतीत होता है। पदार्थ के साथ सम्बन्ध द्ोने 
पर चित्त उस वस्तु के रूप को भ्रहण कर द्वेता है। पुरुष को पदाथ के 
स्वरूप का ज्ञान चित्त के इन परिवतंनों के कारण होता हे जिन्हें 'वृत्तियाँ? 
कहते हैं। जिस प्रकार नदी को लहरों में प्रतिबिम्बित चन्द्रमा स्थिर होने 
पर भी चलायमान प्रतीत होता है, उस्ो प्रकार परिमाणशोलछ चित्त में प्रति- 
बिस्बित स्वतः अपरिणामशाली पुरुष परिवर्तनशीरू मालूम होता है । 
चित्त को वृत्तियाँ प्रधानतया पाँच हैं:--प्रमाण, विपयेय, विकृर्प, निद्रा 
भर स्मृति । प्रमाण ( सत्य ज्ञान ) सांख्यों के समान प्रत्यक्ष, अनुमान और 
... शब्द तीन प्रकार का द्ोता है (यो० सू० १७ )। 
3000० किसी वस्तु के मिथ्या ज्ञान को विपयय कहते के 
जिसके अन्तरगंत संशय भी माना जाता है (यो० सू० १॥८ )। शब्द ज्ञान 
से उत्पन्न होने वाला परन्तु सत्य-वस्तु-शून्य ज्ञान विकल्प है। जैसे “धोड़े 
की सींग!” को सुन कर इन शब्दों के अर्थ को तो हम समझ जाते हैं, परन्तु 
वास्तविकता से इनका कुछ भी सम्बन्ध नहीं है। 'पुरुष का स्वरूप चेतन्य 
है? इस वाक्य में षष्ठी के प्रयोग से दोनों की भिन्नता प्रतीत द्ोतो है, परन्तु 
वास्तव में चेतन्‍्यात्मक पुरुष चेतन्य से भिन्न नहीं है (यो० भा० ११९) । अतः 
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इस वाक्य से उत्पन्न वृत्ति विहल्परूप है। तम के आधिक्य पर अवलम्बित' 
होने वाली वृत्ति “निद्रा? है जिसमें जाग्रत और स्वप्त वृत्तियों का अभाव 
रहता है। निद्वा के वृत्तित्व के विषय में सन्देह करने का अवकाश नहीं हे, 
क्योंकि जागने पर पुरुषों को यद्द भान होता दे कि मेंने खूब अच्छी गहरी 
नींद ली जिससे मेरा मन खूब प्रसन्न हे या मुझे अच्छी नींद नहीं आई 
जिससे मेरा मन घूम रहा है। यह भान ( प्रत्यवमश ) ज्ञान होने पर ही दो 
सकता है। अतः निद्रा वृत्तिर्प है। अनुभव किये गए विषयों का बिना 
परिवतंन के ठीक दीक याद आाना स्मृति! कहलाता है। चित्त के समस्त 
व्यापारों या अवस्थाओं का अन्तर्भाव इन्हीं पाँचों के भीतर किया जा 
सकता हे । 

जब वृत्तियाँ उत्पन्न होकर चित्त में क्षय भ्राप्त कर लेती हैं, तब वे: 
नितान्त क्षोण नहीं हो जातीं; प्रत्युत उनका सूक्ष्म रूप “संस्कार” के रूप 
में रहता है। ये संस्कार ही योग्ग अवसर थाने पर उद्बोधक 
हेतु के सद्भाव में पुनः स्थूछ रूप को प्राप्त करते हैं ओर 
वृत्तियों का रूप धारण करते हैं। अतः वृत्त्यों से संस्कारों की उत्पत्ति 
ओर संस्कारों से वृत्तियों का उदय--हस प्रकार यह चक्र सतत क्रियाशोल 
रहता है ( संस्कारा वृत्तिमिः क्रियन्ते, संस्कारेश्व वृत्तयः, एवं बृत्तिसंस्कार- 
चक्रमनिशमावतंते )। वृत्ति संस्कार का परस्पर सम्बन्ध वृक्ष और जड़ के 
उदाहरण से भली भाँति दुर्शाया जा सकता है। जड़े एथ्वी के नीचे भदश्य 
रूप से विद्यमान रहती हैं भोर वृक्ष के नाश हो जाने पर अनुकूल परि- 
स्थिति में बढ़ कर पेड़ को पेदा कर सकती हैं। उसी प्रकार संस्कार अनु- 
कूल स्थिति में बृत्ति का स्थूछ रूप ग्रहण कर सकता है। इसलिए प्रज्ञा के 
आलोक से वृत्तियों के निरोध के साथ साथ संस्कार का निरोध भी योग की 
समग्रता के लिए नितान्त आवश्यक है। 

योग के संप्रज्ञात और भसंप्रज्ञात भेदों के रहरुय जानने के लिए एक 


रे संस्कार 
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लोकिक उदाहरण पर दृष्टिपात करना चाहिए। छऊकड़ी के टुकड़ों में जब 
आग छगा दी जाती है, तो वे टुकढ़े जलने छगते हैं ओर 
द्विविष योग सब टुकड़ों को जलाने वाली आग एक आकार में दिखलाईं 
पड़ती हैं। टुकड़े पहले जलते हैं; भननन्‍्तर भाग स्वयं जलती 
रद्दती है, पर अन्त में दाह्य पदार्थ के अभाव में स्वयं बुत जाती है, उसका 
जलना समाप्त हो जाता दे । योगप्रक्रिया में भी चित्तब्ृत्ति को ऐसी ही 
दशा होती है। चित्त में अनेक वृत्तियों का सद्भाव रहता हे। जब किसी 
एक वस्तु के ध्यान में चित्त लगाया जाता है, तब अन्य वृत्तियाँ क्षोण 
होकर तद्वस्तुमयी वृत्ति को दृढ़ तथा प्रबल बनाती हैं । उस समय वही वृत्ति 
मुख्य रहती है तथा ध्यान के प्रकप से 'प्रज्ञार कहलाती है। समाधि दो 
वस्तुओं के घपण ( रगड़ ) के समान है, ओर तजन्य प्रज्ञा घंण से ( रगढ़ने 
से ) होने वाली आग के समान है। यह प्ज्ञापि अन्य वृत्तियों का नाश 
कर देती है, कुछ काल तक स्वयं प्रद्योतित रहती है, परन्तु अन्ततो गठ्वा 
उपशान्त हो जाती है। जिस समय चित्त अन्यकृत्तियों के उपक्षीण होने 
पर एकाग्र भूमि में एक वस्तु के सन्‍्ततध्यान में संलग्न रहता है, तब संप्रज्ञात 
( सं+प्रज्ञा+त ) समाधि होती हे । इसका फछ है प्रज्ञा का उदय। यह 
प्रज्ञा सदुभूत ( वास्तव, सत्य ) अथ को भ्रद्योतित करती है ( सरवदशेन ), 
समस्तक्लुशों को नाश करती दै ( अविद्या-क्षय ), कर्म बन्धनों को शिथिल 
बनाती है तथा निरोध को अभिमुख (भआासन्न ) करती है ( यस्ट्वेकागे 
चेतसि सदूभूतमथ प्रद्योतयति, क्षिणोति च क्लेशान्‌, कमबन्धनानि श्लूथ- 
यति निरोधमभिम्ुखं करोति स॒ संप्रज्ञातो योग इत्याख्यायते-योग-भाष्य 
१॥।१)॥। इतर वृत्तियों के निरोध से उद्वित प्रज्ञा का भो निरोध आवश्यक 
है, क्योंकि प्रज्ञा कितनो भी सात्त्तकि क्‍यों न हो, आख़िर है तो बृत्ति ही। 
अत: इसका निरोध होना सर्वेवृत्तियों का निरोध होना है। इस निरोध के 
उदय द्ोने पर असंप्रज्ञात समाधि द्वोती है । 
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'एकाग्र! चित्त की वहद्द अविचलछित अश्लुब्ध भवस्था है जब ध्येय वस्तु के 
ऊपर चित्त चिरकाल तक स्थिर रहता है। इस योग का नाम संप्रज्ञात 
या सबीज समाधि है, क्योंकि इस अवस्था में चित्त 
समाधि के दो भेद के समाहित होने के लिए कोई न कोई बीज या 
आलम्बन बना रहता है। परन्तु निरुद्ध दुशा में असं- 
प्रज्ञात समाधि का उदय द्ोता है जब चित्त की समस्त वृत्तियाँ निरुद्ध या 
बन्द हो जाती हैं । यहाँ किसी भो वस्तु का आलूम्बन नहीं रद्दता । अतः इसे 
निर्बीज या असंप्रज्ञात समाधि कहते हैं (यो० भा० १। १८ )। ध्येय वस्तु 
के ज्ञान बना रहने के कारण पूर्व समाधि संप्रज्ञात कहछाती है । ओर 
ध्येय, ध्यान तथा ध्याता के ऐकाल्य हो जाने से ध्येय वस्तु से एथक ज्ञान न 
होने से दूसरी समाधि का नाम “असंप्रज्ञात? हे । 
इन दोनों में सम्प्रज्ञात समाधि चार प्रकार की द्वोती है ( यो० सू० 
१ । १७ )--वितका नुगत, विचारानुगत, आनन्दानुगत भोर अस्मितानुगत । 
ग्राह्म विषय दो प्रकारका होता है--स्थूछ और सूक्ष्म । 
संप्रज्ञात के भेद स्‍्थूछ आलम्बन में जो चित्त का आभोग डै उसे 'वितकः 
कद्दते हैं ( वितक श्रित्तस्यालूम्बने स्थूल आभोग:, व्या० 
भा० १। ६७ )। “आभोग! शब्द का अर्थ है, एक वस्तु का दूसरे वस्तु के 
ऊपर भारोपित होने पर उसके साथ देशिक तादात्म्य । चित्त पदाथ-सान्निध्य 
में तदाकाराकारित होने से जो उसके स्वरूप का साक्षातक्वार कर लेता है 
वह ॒भाभोग है । ( वस्तुस्वरूपसाक्षात्कारिणी प्रज्ञा--त० वै० १। १७ ) 
(क) अतः किसी महाभूत आदि अवयवी स्थूल वस्तु में शब्दार्थोक्लेखपूवंक 
जो भावना की जाती है उसे 'सवितर्क! समाधि कहते हैं। “यह गो हे? 
यहाँ शब्द, अथथ ( वस्तु ) और ज्ञान तोनों एक साथ संवलित रूप से 
विद्यमान रहते हैं । अतः चस्तु के जिस चिन्तन में तीनों उपस्थित रहते 
हैं वह सवितके समाधि होती हे ओर जहाँ शब्दश्यून्य होने से केवछ अथ! 
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की भावना की जाती है उसे “निर्वितक! कद्दते हैं। (ख्र) सूक्ष्म आलम्बन 
में शित्त के आभोग को विचार कद्दते हैं। अतः जहाँ तन्मात्रा आदि सूक्ष्म 
जआालुम्बन को अहणकार देशकालुधर्मावच्छिन्ष रूप से भावना की जाती है, वह 
होती है सविचार समाधि; परन्तु देशकालधर्म के सम्बन्ध का परित्याग 
कर केवल सूक्ष्म धर्मी की भावना की जाती है वह्ठ निविचार समाधि कद्दछाती 
है। ग्राह्य विषयक होने से इनका नाम 'आद्यसमापत्ति? है। (ग) सात्विक 
अहड्लार से उत्पन्न होने के कारण इन्द्रियाँ सुखात्मक हैं। अतः साक्षा- 
त्कार के साधन भूत इन्द्रियों को भावना करने पर खाननद्‌ समाधि का 
उदय होता हैं। यह संप्रज्ञात “ग्रह्णसमापत्ति! होता है। (घ) इन्द्रियाँ 
अस्मिता से उत्पन्न होती है । अतः कारण ट्वोने से अस्मिता ( बुद्धि ) इन्द्रियों 
से नितान्त सूक्ष्म है। चित्‌-प्रतिबिम्बित बुद्धि अस्मिता? हे। अतः इस 
बुद्धि की भावना करने पर 'सास्मित समाधि? का जन्म द्वोता है। बुद्धि में 
ग्रहीता पुरुष के अन्तर्भाव होने से यह संप्रज्ञात समाधि 'अहीतृविषयक! 
मानी जाती दे ( द्रष्टव्य तत्व वेशारदी १। १७ )। 
असम्प्रज्ञात समाधि दो प्रकार की हे--भवप्रत्यय और डपायप्रत्यय । 
चित्तवृत्ति का सम्यक निरोध ही असम्प्रज्ञात समाधि का लक्षण है। चित्त 
आत्मा का अत्यन्त निकटवर्ती है--दोनों में स्व-स्वामि- 
असंप्रज्ञात के भेद. भाव सम्बन्ध है। व्युत्थान दशा में द्रष्टा पुरुष अपना 
.._ स्वरूप भुला कर वृत्तिसंकुछ चित्त के साथ अपने 
को अभिन्न समझता है ओर वृत्तियों का आकार ग्रहण करता है। बृत्ति- 
निरोध होने पर वृत्तियों का आकार धारण नहीं करता । इस बवृत्तिहीन अवस्था 
में पुरुष की हिविध गति की संभावना हे (१) जब चित्त पूर्ण चेतन्य आ्राप्त 
कर द्वष्टा या साक्षीरूप से अवस्थित रहता है अथवा (२) गम्भीर भ्ज्ञान 
से आच्छज्न होकर जिस प्रकार एक ओर विषय-छ्ञान-शून्य हो जाता है, उसी 
प्रकार दूसरी ओर वह अपने चिस्स्वरूप की उपलब्धि से वश्चित रहता है। 
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यह दूसरी दशा प्रकृति.छय या जड़ समाधि है। वृत्तिनिरोध होने से 
यद्यपि यह असंप्रज्ञात समाधि के ही अन्तर्गत है, परन्तु ज्ञान के उन्मेष 
न होने से यह समाधि दशा है ही नहीं। पतञ्जकि इसे हो “भवप्रत्यय” 
समाधि कहते हैं जिसमें प्रकृतिकोन व्यक्तियों के समान विदेद्द देवता भी विद्य- 
मान रहते हैं (यो० सू० 3। १९) । 'डपायप्रत्यय” समाधि ही वास्तव समाधि 
है। उपाय का अर्थ है प्रज्ञा या शुद्ध ज्ञान । इसके साधक श्रद्धा, वीय, 
स्मृति तथा समाधि हैं। अर्थात्‌ सम्यक ज्ञान के उदय द्वोकर निरुद्ध होने 
पर जो असंप्रज्ञात समाधि होती है उसका नाम “उपाय-प्रत्यय” है ( यो० 
सू० १। २० )। “भवप्रत्यय” समाधि में कुछ समय तक चित्त अवश्य निरुद्ध 
होता है, परन्तु उसमें ब्युत्थान' को आर्शका बनो रहतो है, क्योंकि ज्ञान 
के उदय न द्ोने से कम जन्य संस्कारों का क्षय अभी तक नहीं होता | परन्तु 
“उपायप्रत्यय” में प्रज्ञा के उदय होने से क्रमश: संस्कारों के दाह होने से 
जो समाधि उत्पन्न होती है उसमें व्युत्थान को तनिक भी भआाशझ्डढा नहीं 
रहती | समस्त ऊशों की जननो अविद्ा है। अतः अविद्या को बिना दग्घ 
किये वृत्तिनिरोध होने पर भो कलेशों का नाश नहीं होता । विद्या का नाश 
शुद्ध ज्ञान के द्वारा डी हो सकता हे जिसको प्राप्ति का पतञ्जलि-प्रदर्शित 
क्रम है--श्रद्धा, वीयं, स्मृति, समाधि भ्रोर प्रज्ञा। भवप्रत्यय में क्षणिक 
निरोध होने पर भो अविद्या को आत्यन्तिकी निवत्ति नहीं होती, परन्तु 
उपायप्रत्यय में ज्ञानोन्मेष से पुरुष को चेतन्यरूप में प्रतिष्ठा होती हे । 
अतः सच्चा समाधि उपायप्रत्यय ही हे। बोद्ध धम में प्रतिसंख्या-निरोध 
ओर अप्रतिसंख्यानिरोध का अन्तर ठोक इन्हों दोनों समाधियों के अन्तर 
के समान है । अत: योग का परिनिष्टित लक्षण “योगश्रित्तत्रत्तिनिरोध:? के 
साथ-साथ “तदा द्रष्ट: खरूपे5वस्थानम? ही है। 

चित्त अनेक क्लेशों का भाजन है जिन्हें दूर करने से ही वह योगमार्गं 
में अग्रसर हो सकता है। ये समग्र छेश विपयेय रूप हैं। भअविद्या तो 
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-साक्षात्‌ विपयय, मिथ्याज्ञान रूप ही हे परन्तु भन्‍्य केश भी अविद्यामूलक 
होने से मिथ्याज्ञानाव्मक ही हैं। कलश ही गुणों के अधिकार को दृढ़ बनाते 

कश है, महत्तरव, अहड्भारादि परम्परा से परिणाम को स्थापित 
करते हैं तथा आपस में अनुग्राहक बन कर कर्मों के फलों 
( जाति, आयु तथा भोग रूप ) को निष्पन्न करते हैं (यो० भा० २३ )। 
कर्मों से छेश उत्पन्न होते हैं ओर छेशों से कर्मों का उदय होता है। 
अतः वे आपस में एक दूसरे के सद्दायक हैं ( त० वे० २।३ ) । 


केश पाँच प्रकार के होते हैं--भविद्या, अस्मिता, राग, हष जोर अभि- 
निवेश । (१ ) अनित्य, अपवितन्न, दुःख तथा अनात्म में क्रमशः नित्य, पवित्र, 
सुख तथा आत्म बुद्धि रखना अविद्या कट्टछाता है। पृथ्वी, आकाश तथा 
स्वर्ग को नित्य मानना, परम बीभव्स अपविन्न शरीर को पविन्न मानना, 
दुःखदायी जगत्‌ के पदार्थों में सुखबुद्धि रखना तथा शरीर, इन्द्रिय ओर 
मन को आत्मा मानना अविया के प्रत्यक्ष दृष्टान्त हैं । यही चतुष्पदा अविद्या 
कशसन्तान का बीज है तथा विपाक के साथ समग्र कर्माशय की उत्पा- 
दिका है (यो० भा० २७)। (२) टकशक्ति पुरुष दशनशक्ति बुद्धि से 
नितान्‍त भिन्न है; परन्तु दोनों को एकास्मक मान बेठना “अस्मिता? है। 
भोक्ता ओर भोग्य के इस प्रकार एकत्थ की भावना होने पर ही भोग की 
कल्पना होती है। (३ ) सुखोत्पादक वस्तुओं में जो छोभ या तृष्णा उत्पन्न 
होती है, उसे राग कद्दते हैं। (४ ) इसके विपरीत दुःख को जानने वाले 
पुरुष का दुःख की स्मृति के साथ दुःखसाधनों में जो क्रोध या जिधघांसा 
होतो है वह द्वेष है। (७) पामर जीव से लेकर विद्वानों तक जो रूत्यु 
का भय छगा रहता है उसे 'अभिनिवेश” कहते हैं। यह स्वभाव से 
हो वासनारूप से भअवृत्त होता (स्वरसवाह्दी ) हे, भत:ः यह स्वाभाविक 
दोता है, भागन्तुक नहीं । 
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(.(३) योग कतंव्यमीमांसा 

विवेक की लिडि के लिए पातअञ्लछ दर्शन में योग के आठ अड्ग वर्णन 
किये गये हैं । यद्द तो निर्विवाद दे कि जब तक आत्मा को शरीर ओर मन 
के ऊपर पूरा कब्ज़ा नहीं हो जाता, तब तक उसमें वह्द शान्ति या निश्चिन्तता 
नहीं आतो जिससे वह प्रज्ञा की उपलब्धि कर सके। अतः शरीर, मन 
तथा इन्द्ियों की शुद्धि के लिए आठ प्रकार के साधरनों का निर्देश किया 
गया है ( यो० सू० २२५ ) इन थोगाज्नों के नाम हैं--यम, नियम, आसन, 
प्राणायाम, प्रत्याहार, धारणा, ध्यान ओर समाधि। 

(१) यम का अर्थ संयम होता है। इनके पाँच प्रकार होते हैं--- 
( क ) अहिंसा--सवंदा तथा सर्वेधा सब प्राणियों के ऊपर द्वोह न करना; 
( ख ) सत्य--मन और वचन का यथार्थ द्वोना भर्थात्‌ जैसा देखा गया या. 
अनुमान किया हो उसी के समान मन तथा वचन का ड्ोना; (ग) अस्तेय--- 
न चुराना भर्थाव्‌ दूसरों के द्वव्यों के लिए स्पृद्दा न रखना; ( ध ) बह्मचय-- 
गुसेन्द्रिय डपसथ का संयम करना; (डः) श्षप्रतिगह--विषयों के अज॑न, 
रक्षण भादि में दोष द्ोने से उन्हें स्वीकार न करना । 

(२) नियम भो पाँच प्रकार के हैं:--( क) शोच--भाभ्यन्तर भर 
बाद्य शुद्धि। जाभ्यन्तर शोच चित्र के मर्छों का भ्च्छो तरह धो देना 
है। बाहरी शुद्धि छ्तिका, जल, से तथा पविन्न भोजन के करने से 
होती हे। (ख) सन्तोष--सल्लचिहित साधनों से अधिक वस्तुभों के 
अद्वण करने को इच्छा न होना; (ग ) तप--सुखदुःख, आतपशीत, भूख- 
प्यास, आदि इन्द्रों का सहना तथा चान्द्रायणादि कठिन ब्रतों का पालन 
करना; ( घ ) स्वाध्याय--मोक्ष शारत्रों का अध्ययन या प्रणव का जप; (डः) 
ईशवर-प्रणिधान--ईश्वर में भक्तिपुवक सब कर्मों का समपंण करना । 

(३) आसन--स्थिरसुखमासनम्‌ (यो० सू० २।४६) । स्थिर तथा सुख 
देने वाल्ने जो बैठने के प्रकार हैं उन्हें आसन कद्दते हैं। ध्यान के लिए आव- 
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श्यक बात है कि साधक को ऐसा आसन ग्रहण करना चाहिए कि जिससे 
शरीर को सुख मिक्ले, साथ ही साथ मन की शान्ति बनी रहे । कमलासन, 
सिद्धासन, शोर्षासन आदि अनेक डपयोगी आसनों का वर्णन हठयोग- 
प्रदीपिका भादि हठयोग के. ग्रन्थों में विस्तार के साथ दिया गया है। इन 
आसनों के अभ्यास करने $, चित्त स्वाभाविक चम्चछुता का परित्याग कर 
एकाग्रता को प्राप्त करता है। आसनजय क्ररने से इन्द्जन्य पोड़ा 
नहीं होती । 

(४) प्राणायाम---भासन जय होने पर श्वास प्रध्वास के गतिविच्छेद का 
नाम प्राणायाम है। बाहरी वायु का लेना श्वास है ओर भीतरी वायु का बाहर 
निकाल देना प्रश्वास है। श्वास-प्रश्मास सदा ही चलता रहता है। बाद्वर से 
वायु नासिकारन्ध्र से भीतर जाता है और भोतरी वायु बाहर निकलता है। 
इन दोनों की गति को नष्ट कर देने को प्राणायाम कद्दते हैं। पतअलि ने 
( यो० सू० २०७०-७१ ) चार प्रकार के प्राणायाम वर्णन किया है--( क ) 
बाह्य--कोष्ख्य वायु को बाहर निकारू कर बाहरी हो रोक देना (रेचक 
प्राणायाम ); (ख) आभ्यन्तर ( भोतरो)--नासारन्भ से बाहरी को वायु अद्दण 
कर उसे भीतर रोक देना ( पूरक ); ( ग ) स्तम्भवृत्ति--एक ही प्रयल से जहाँ 
श्वास प्रश्ासकी गति रोक दी जाय ( कुम्भक )। इसमें न पूरक होता दे न 
रेचक । व्यासभाष्य में इसके स्वरूप को समझाने के लिए एक सुन्दर दृष्टान्त 
दिया गया है। जिस प्रकार गरम पत्थल के ऊपर रखा गया जल चारों 
तरफ से सिकुड़ने छगता है, उसी प्रकार इस कुम्भक में दोनों प्राण-अपान 
की गति एक साथ रुक जाती है। (घ) चतुथ प्राणायाम या केवल कुम्भक | 
प्राणायाम के अभ्यास से विवेक ज्ञान को आवरण करने वाले कर्मों या 
दोषों का नाश हो जाता हे तथा मन एकाप्र या स्थिर होने के योग्य बन 
जाता है ( यो० सू० २। ५२-७३ )। जब तक श्वास-प्रश्नास की क्रिया होतो 
रहती है, तक चित्त एकाग्र नहीं रह सकता। परन्तु प्राणायाम के अभ्यास 
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से ज्यों-ज्यों श्राणापान की गति का निरोध होने लूगता है, स्यॉ-स्यों चित्त में 
एकाग्रता आने लगती है । 

(०) प्रत्याहार--जब विभिन्न इन्द्रियों स्वोय बाद्य विषयों से हट कर 
वित्त के समान निरुद्ध हो जाती हैं तब इसे "“प्रत्याहार' कहते हैं ( प्रति ८ 
प्रतिकूल; भाहार -वृत्ति ) अर्थात्‌ बहिमुंखवृत्ति इन्द्रियाँ बाहरी विषयों से 
हट कर अन्तमुंखी ( भीतर बृत्ति वालो ) हो जातो हैं तब उनका प्रत्याहार 
निष्पन्न होता है। इसका फल होता है इन्द्रियों के ऊपर पूरी वश्यता 
( अधिकार )। साधारण स्थिति में इन्द्रियों की स्वेच्छाचारिता प्रबल रहती 
है; जहाँ चाहती हैं वहाँ वे मन को दौड़ाया करती हैं; परन्तु प्रत्याह्वार के 
अभ्यास से ये इन्द्रियाँ मन के कब्ज़े में भा जाती हैं। वह जैसा चाहता 
है वेसा इन्हें काम में लगाता है। अब तक प्रतिपादित पॉँचों भज्ग-यम, 
नियम, आसन, प्राणायाम और प्रत्याहार--बहिरंग साधन कहे जाते हैं । 
अन्तिम तीन अन्तरद्ग़ा खाधन माने जाते हैं, क्योंकि अन्तिम तीन धारणा, 
ध्यान, समाधि--भंगों की विवेकस्याति के उत्पादन में जितनी उपयोगिता 
है उनको प्रथम पाँचों को नहीं है । 


(६) धारणा--देशबन्धश्रित्तस्य घारणा (यो० सू० ३। १ )। किसी 
देश में ( जैसे हृदय कमल में, नासिका के अग्रभाग पर, जिट्ठा के भग्रभाग 
पर ) या बाह्य पदार्थ में ( जैसे इृष्ट देवता को मूर्तियों आदि में ) चित्त को 
छगाना या सम्बन्ध कर देना 'चारणा! कहलाता है। पूर्व अंगों के जय से 
यह काय सुगमता से हो सकता है। प्राणायाम से पवन भोर प्रत्याद्वार से 
इन्द्रियों के वश में हो जाने पर चित्त में विज्षेप की सम्भावना नहीं रहतो । 
अतः वह एक स्थान पर सफलतापूवक लगाया जा सकता है। 


(७) ध्यान--तत्र भ्रत्ययेकतानता ध्यानम्‌ ( यो० सू० ३।२)। उस 
देशविशेष में ध्येय वस्तु का ज्ञान जब एकाकार रूप से प्रवाहित होता 
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है ओर उसे दवाने के लिए कोई अन्य ज्ञान नहीं होता, तब इसे “ध्यान” 
कहते हैं । 

(८) समाधि--समाधि शब्द का व्युत्पत्तिलभ्य अर्थ है--विक्षेपों को 
हटा कर चित्त का एकाग्र होना ( सम्यगाधोयते एकाम्रोक्रियते विक्षेपान्‌ परि- 
हत्य मनो यत्र स समाधिः ) जहाँ पर ध्यान ध्येयवस्तु के आवेश से मानों 
अपने स्वरूप से झन्‍य द्ो जाता है और ध्येय वस्तु का आकार ग्रहण कर 
लेता है वह समाधि? कद्दी जाती है । ध्यानावस्थ। में ध्यान, ध्येयवस्तु तथा 
ध्याता अछूग-अछग प्रतीत होते हैं, परन्तु समाधि में ध्येय वस्तु हो शेष . 
रह जातो है। ध्यान, ध्याता ओर ध्येय पदार्थ को एकता सी हो जाती है । 
अन्तिम तीनों अंगों का सामूद्दिक नाम संयम? हे। संयम के जोतने का 
फल है प्रज्ञा--विवेक ख्याति का आलोक या प्रकाश ( तजयात्‌ प्ज्ञालोकः 
यो० सू० ३७ )। ज्ञान ज्योति का उदय हो इन भन्‍्तरज़्ः साधनों के जोतने 
का सद्यः परिणाम है। संयम की दृष्टि में यमादिपज्ञक बहिरंग है, परन्तु 
निर्बीज पमाधि के छिए. संयम भी बहिरंग ही है अर्थात्‌ परम्परया उपकारक : 
है, साक्षात्‌ नहीं । 

अब वर्णित विषयों के परस्पर सम्बन्ध पर दृष्टिपात करना चाहिए। ' 
प्रत्येक साधक को क्रियायोग तथा समाधियोग के अभ्यास करने से इृष्ट 
सिद्धि होती है। क्रियायोग से आरम्भ किया जाता है। 
क्रियायोग से तप ( चान्द्रायण च्रत आादि ), स्वाध्याय ( मोक्ष- 
शास्त्रों का अनुशीकन तथा प्रणवपूवक मंत्रों का जप ), तथा ईश्वर-प्रणिधान 
( भक्तिपूवंक सब कर्मों के फलों का ईश्वर को समपंण करना ) समझे जाते 
हैं। क्रियायोग के अभ्यास का फल दो प्रकार का होता हे-झँशतनूकरण 
भर समाधिभावना (यो० सू० २२ )। पद्चप्रकार के क्लेश क्रियायोग के 
कारण क्षीण हो जाते हैं । क्लेशों की क्षीणता का कारण क्रियायोग होता है, 
परन्तु उनके दाह ( एकदम जला देने ) का कारण असंख्यान (ज्ञान ) होता 


कैवल्यप्राप्ति 
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है। समाधि को भावना भी इससे उत्पन्न होती हे । अब योगाह़ों का अनु- 
छान भावश्यक होता है। यम, नियमादि अंगों के अनुष्ठान करने से चित्त की 
वृत्तियों के निरोध होने पर पुरुष पूर्ण चेतन्य रूप को लाभ करता है । निरोध 
के लिए अभ्यास ओर वेराग्य की आवश्यकता ट्वोतो है। जब चित्त वृत्तिरह्वित 
हो जाता है, तब उसे उस दशा में प्रतिष्ठित होने के छिए साधक को लगातार 
यत्न करना चाहिए। इसी का नाम “अभ्यास? है। अभ्यास को दृढ़ करने के 
लिए बहुत दिनों तक भाग्रह्पूवक इस मार्ग का अवलम्बन करना होता है । 
जब तक साधक के हृदय में विषयों के लिए अभिल्‍लाषा बनी रहती 
है, तब तक चित्त में चाश्बनल्य कम नहीं होता । अतः चित्त की वृत्तियों को 
समेटने के लिए वेराग्य की बढ़ी उपयोगिता है। वेराग्य दो प्रकार का है-- 
अपर वैराग्य ( भोगवितृष्णा ) और पर वेराग्य ( गुणवितृष्णा ) । जब लोकिक 
तथा वेदिक विषयों के लिए चित्त में लेशमात्र भो तृष्णा नहीं रद्द जाती, 
तब उन विषयों के ऊपर पुरुष का असाधारण अधिकार या प्रभुत्व उत्पन्न 
होता है। पुरुष समझता है कि ये विषय मेरे वश में हैं, में इनके वश में 
नहीं हूँ ॥ इसी वशोकार का नाम वेराग्य है। अभ्यास और अपर वेशाग्य 
के सहयोग से पुरुष को 'सप्रंज्ञात समाधि? का उदय होता है। आस्मितानु- 
गत समाधि में पुरुष बुद्धि से समन्वित होकर “अस्मि? का बोच करता है। 
अस्मि के दो अंश हैं 'अस! > सर्या ( सदंश ) ओर '“मि? ८ उत्तम पुरुष या 
चेतन्य ( चिदंश )। अस्मिता-समाधि से विवेकख्याति का छडदय होता है 
अर्थात्‌ सदंश से चिदृंश का प्रथक्‌ करण करके पुरुष स्वकीय निसर्ग निर्मल 
स्वरूप--चैतन्य-में प्रतिष्ठित हो जाता है। 'पर वैराग्य! सबसे उस्कृष्ट वैशग्य 
है ज्िसले विवेक॒स्याति के उत्पन्न द्वो जाने से चित्त गुणों से भी तृष्णा हटा 
लेता है। पुरुषण्याति के होने पर ह्वी पुरुष को गुणों से वितृष्णा उत्पन्न 
होतो है। भोगवितृष्णा होने से भोग्य जगत्‌ में उसे आना नहीं होता; 
अब गुणवितृष्णा के उदय होने से पुरुष गुणों के भी बन्धन से मुक्त 
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हो जाता है। इस परवैराग्य के उदय होने से विवेकल्याति के भो निरोध 
होने पर असंग्रज्ञात समाधि का जन्म होता है। छिसी आहूम्बन के न रहने 
से इसको ही निर्बाजा समाधि कहते हैं। साधक की साधना में ऐसा एक 
अवसर अवश्य भाता है जब उसके सामने सिद्धियाँ अनायास आने छूगतो 
हैं। जिस समय चित्त में सत्व के साथ-साथ रज का तनिक अंश अवशेष 
रहता है, तभो विभूतियों का उदय द्ोता है जिसे पतञ्जलि ने तृतीय पाद में 
बड़े विस्तार के साथ दिखलाया है। मधुमती भूमि में साधकों को ये 
'प्िद्धियाँ प्रछोभित करने छगती हैं। हस समय आसक्ति ओर अभिमान 
तनिक न करना चाहिए । जब पुरुष इन सिद्धियों के प्रठोभन को भो पारकर 
जाता है, तब 'केवल्य” का अनु मव करता है। 'केवल्य” का रथ है केवल अकेले 
रहने की स्थिति। बुद्धि के साथ पुरुष के सम्बन्ध-विच्छेद होने पर पुरुष 
स्वरूप--चितरूप में प्रतिष्ठित हो जाता है। यद्दी केवल्य है। इस समय 
पुरुषाथशून्य होने से गुणों का अपने कारण में अविलय हो जाता हे 
( पुरुषार्थशून्यानां गुणानां प्रतिप्रसवः केवक्य स्वरूपप्रतिष्ठा वा चिति- 
शक्तिरिति यो० सू० ४४३४ ) । 

योगो चार प्रकार के होते हैं-- ( क ) प्रधभकल्पिक ( ख ) मधुभूमिक, 
(ग) प्रज्ञाज्योति ओर (घ) अतिक्रान्त-भावनीय ( यो० भा० ३॥७१ )। 
( क ) प्रथमकल्पिक योगो वे छोग होते हैं जो अष्टाज़्योग से युक्त होने पर 
योगमार्ग में सद्यः प्रवेश करते हैं। वितर्कानुगत समाधि में अधिकार प्राप्त 
कर लेने के कारण इनमें अन्तज्यों ति का स्फुरण होने लगता है। ( ख्क्‍र) मधु- 
भूमिक योगी का चित्त अत्यन्त विशुद्ध दो जाता है ओर देवता अप्सरा 
शादि उसके पास उपस्थित होकर उसे भनेक प्रकार के प्रोभन देते हें। 
योगियों के लिए यह अवस्था परीक्षा को दशा होतो है। उसे आसक्ति और 
अहंकार को दूर कर देना चाहिए, नहीं तो ये प्रछोभन उसे पद्च्युत कर 
डालने में समर्थ होते हैं । ( ग) प्रज्ञाज्योति अवस्था में प्रज्ञाज्योतियों के 
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द्वारा पश्चभूतों की पाँच प्रकार की अवस्थाओं तथा पद्ञेन्द्रिय की पाँच प्रकार 
की अवस्थाओं पर अधिकार पाकर योगीगण भूतजयी ओर इन्द्रियजयी हो 
जाते हैं। भूतजय करने से योगी को वच्ध के समान सिद्धदेह और अणिमा 
महिमादि सिद्धियाँ प्राप्त हो जाती हैं तथा इन्द्रियजय होने पर मनोजवित्व, 
विकरणभाव ( आश्रयहीन इन्द्रियों का अपने विषयों का ग्रहण ) तथा भूत्त- 
प्रकृति पर विजय प्राप्त हो जाता है। इन सिद्धियों का नाम 'मधुप्रतीक! 
( यो० भा० ३४९ ) है। (घ ) भूतेन्द्रिय राज्य को अतिक्रमण करके योगी 
लोग “अस्मिता! में प्रतिष्ठित होते हैं, तब वे सर्वेज्ञ हो जाते हैं जोर सब 
भावों में अवस्थान करने की शक्ति प्राप्त कर लेते हैं ( जिसे विशोका धिद्धि 
कहते हैं यो० भा० ३।४९ ) इसके बाद परवैराग्य के साथ-साथ त्रिगुण का 
राज्य समाप्त हो जाता है और योगो दृश्य तथा चिन्तनीय पदार्थों को सीमा 
पार कर परमपद में स्थित हो जाता है। इस दशा का नाम “अतिक्रान्त- 
भावनीय? है । योगी की यही सव श्रेष्ठ चरम अवस्था है। 
है ईश्वर 

योगदर्शन में ईश्वर का स्थान अत्यन्त महत्वशाली है। सांख्य के 
२७ तत्व योग को भी अभीष्ट हैं; केवछ ईश्वरतत्त अधिक है। इसोलिए 
योग 'सेश्वर सांख्य” कहलाता है। योग के शब्दों में जो पुरुषविशेष क्लेश, 
कम, विपाक ( कमंफल ) तथा आशय ( विपाकानुरूप संस्कार ) के सम्पक 
से शून्य रहता है वह ईश्वर कहलाता है ( क्लेशकमंविपाकाशयैरपरासष्ट: 
पुरुषविशेष ईश्वरः--यो० सू० १॥२४ )। मुक्त पुरुष पूवकाल में बन्धन में 
रहता दे तथा प्रकृतिोन की भविष्यकाल में बन्धचन की सम्भावना रहदतो 
है। परन्तु ईश्वर तो सदा ही मुक्त भोर सदा ही ईश्वर है। अतः वह प्रकृति- 
छीन तथा मुक्त पुरुषों से नितान्त भिन्न होता है ( यथा मुक्तस्थ पूर्वा बन्ध- 
कोटि: अज्ञायते नेवमीश्वरस्य। यथा वा प्रकृतिलीनस्योचरा बन्धकोटिः 
संभाव्यते नेवमीश्वरस्य । स तु सदेव मुक्तः सदेव ईश्वरः यो० भा० १२४ )।. 
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ऐश्वय और ज्ञान की जो पराकाष्टा हे वहो ईश्वर है। नित्य होने से वह भूत, 
वर्तमान और भविष्य तीनों कार्ठों से अनवच्छिन्न है। वह गुरुभों का भी 
गुरु है--वेदशास्त्रों का प्रथम उपदेष्टा ईश्वर ही है । 


इस ईश्वर की उपयोगिता योगसाधन में नितान्त मोछिक है। ईश्वर 
का वर्णन योगसूत्रों में तीन बार आता है। ईश्वरप्रणिधानाद्वा १२३; 
तपः्स्वाध्यायेश्वरप्रणिधानानि क्रियायोग: २॥१; समाधिसिद्धिरीश्वरप्रणि- 
धानात्‌ २४७ । 'प्रणिधान? का अर्थ हे--प्रकर्षण चित्तस्य निधानम्‌। चित्त 
का अतिशयरूप से एकत्र लगाना अथवा कर्म के फलों का समपंण करना । 
अतः अनुरागपू्वेक चित्त का ईश्वर में लगाना या प्रेमपृवक कर्मफछों का 
ईश्वर को अपंण करना ईश्वरप्रणिधान है। इस प्रगिघान से छ्लेश क्षीण 
हो जाते हैं तथा जो समाधि अभ्यास ओर वेराग्य के द्वारा परिश्रम से 
साध्य होतो है उसका सुगमता से सम्पादन इस प्रणिधान से हो जाता 
है । भतः समाधि की सिद्धि का सरछ साधन ईश्वर-प्रणिधान दे। भगवान्‌ 
में प्रमपूर्वक चित्त लगाने से वह प्रसन्न होते हैं ओर प्रसन्न होकर विप्तरूप 
क्ुशों का नाश कर समाधि की सिद्धि कर देते हैं (सर भगवानोश्वरः प्रसन्न: 
सन्‌ अन्तरायरूपान्‌ कशान्‌ परिहत्य समाधि संबोधयति--भोजबृत्ति 
२।४० )। इन सब से बढ़ कर योग में इंश्वर की एक विशिष्ट डपादेयता 
है। स पूर्वपामपि गुरु: कालेनानवच्छेदात्‌ अर्थात्‌ ईश्वर ही पू्वकाल में 
होने वाले गुरुओं का भी गुरु माना गया है। अतः तारक ज्ञान का दाता 
साक्षात्‌ ईश्वर ही है। सांख्य मुक्त पुरुषों को हो परम्परा को दी ज्ञान का 
उपदेष्टा मानता है, परन्तु योग खब से प्राचीन मुक्तपुरुषों के गुरुरूप में 
ईश्वर को ही मानता है। अतः तारक-ज्ञान प्रदाता होने के कारण ईश्वर का 


योगदर्शन में मोलिक उपयोग है । 
२४ 
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उपसंहार 


योग का विषय इतना विशाल तथा मद्तत्त्पपूर्ण है कि उसका यथार्थ 
परिचय थोड़े में नहीं दिया जा सकृता। तथापि अत्यन्त संक्षेप में पातश्षल 
योग का विवेचन ऊपर किया गया है। योग की डउपयोगिता में किसी भी 
दाशनिक की विमति नहीं है। योग भारतीयों की भपनी खास सम्पत्ति है 
जिसका इन्होंने विज्ञान को भाँति अनुशीलन किया है तथा उन्नत की चरम 
सीमा पर पहुँचा दिया है। वेदिक साहित्य में योगविद्या के मद्दत््व का 
निदर्शन हमने आरम्भ में किया है। मोहनजोदड़ों की खुदाई में अनेक 
योगासनोपविष्ट मूर्तियाँ मिली हैं। अतः योग की प्राचोनता निःसन्दिग्ध 
है। काय भोर चित्त को मर्लो से निमुक्त कर पुरुष को आध्यात्मिक उन्नति में 
उपयोग करना “योग! ने ही इमें सिखकाया है। योग व्यावदारिक हो है । 
इसकी तत्त्वमीमांसा सांख्य के समान है। अतः 'एतेन योगः श्रव्युक्तः 
(तब० सू० २१।२) इस सूत्र के द्वारा बादरायण ने योग के सांख्यानुरूप 
सिद्धान्तों का खण्डन किया है; योगप्रक्रिया उन्हें भो नितान्त माननीय 
ओर मननीय है। पाश्रात्य मनोवैज्ञानिकों तथा डाक्टरों को दृष्टि योग को 
ओर इधर भाकृष्ट हुई है जिससे इसका विपुर प्रचार पाश्चात्य जगत्‌ में भो 
होने लगा है । 


एकादश परिच्छेद 


मीमांसा-दशन 

तोमांसा! शब्द पूजाथंक मान्‌ धातु से जिज्ञासा अथ में “'मानेजिज्ञा- 
सायाम” वार्तिक की सहायता से निष्पन्न होता है। इसकी उत्पत्ति सुदूर- 
प्राचीन काछ में हुईं, क्‍योंकि संद्विता, ब्राह्मण ओर 

मीमांसा' को झ् कह 
आसन उपनिषद्‌ में इस शब्द का बहुत प्रयोग मिलता ह। 
्ञा्यः मोमांसते? इस धातु रूप से इसका प्रयोग बहुस्थलों 
पर पाया जाता है:--एत्सुज्यां नोत्स॒ज्यामिति मीमांसन्ते बरह्मवादिन: तद्धाड: 
उत्सज्यामेवेति! ( तैत्तिरीयसंहिता ७-७।७॥१ ); 'ब्राह्म्ण पात्रे न मोमांसेत!, 
यस्तक्पे वा उद॒के वा विवाहे वा मीमांसेरन्‌ , त एता उपेयु: ( ताण्ड्य ब्राह्मण 
६॥५॥१९; २३७।२ )। “उदिते होतव्यमनुदिते होतव्य मिति मीमांधन्ते?”-.. 
[को षितकि ब्राह्मण (२।९) जिसमें मीमासादशन में विचायमाण हवन विषयक 
प्रश्न पर विचार किया गया है तथा ब्रह्मवादी गण के निर्णय का निर्देश है-. 
तस्मात्‌ अनुदिते होतव्यम्‌ (सूर्योद्य से पूव हो हृवन करना चाहिए]; प्राचीन- 
शाऊका ओपमन्यवः मद्दाश्ोत्रिया: समेत्य मोमांसाञ्क्रः को नु आत्मा ऊिं 
ब्रद्मेति” (छान्दोग्य ७।११।१)। तेत्तिरीय उपनिषद्‌ (२-८-१) में क्रियापद का नहीं 
प्रव्युत तज्जन्य संज्ञा 'मीमांखा? शब्द का प्रयोग दृष्टिगोचर होता है-'सैषा 
आननद॒स्य मीमांसा भवति),॥ इन उद्छतांशों की आलोचना करने से हम हस 
परिणाम पर पहुँचते हैं कि श्रतिकाल में डी श्रोतविषयक कर्मों में डपलभ्य- 
मान विरोध को ओर प्रावोन ऋषियों का ध्यान भाकृष्ट हुआ था तथा उन 
लोगों ने इसके परिह्दार के लिए अनेक सिद्धान्तों की छानबीन की थी। 
मीमांसा का सब से प्राचीन नाम न्याय” है। इस दशन के न्‍्यायकणिका, 
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न्यायमालाविस्तर थादि ग्रन्थों में मो न्याय शब्द का उपयोग इसो कारण 
से किया गया है। मोमांसा वेदिक कमकाण्डविषयक श्रतियों के पारस्परिक 
विरोध का परिहार करती है। इसने अनेक 'न्यायों? को खोज निकाला है 
जिनके उपयोग से आभासमान विरोधो वाक्यों की एकवाक्यता को जा 
सकती है । कमंकाण्ड ज्ञानकाण्ड से पहचल्े है। अतः इसे पूव्वमीमांसा या 
कमंमीमांसा कहते हैं । ज्ञानकाण्ड की मीमांसा--उत्तरमीमांसा--के लिए 
वेदान्त? के प्रयोग होने से केवल “'मीमांसा”ः शब्द का प्रयोग इसी दर्शन 
के लिए किया जाता है । 
(१ ) मीमांसा के मुख्य आचाय 

मीमांसादर्शन का इतिहास बड़ा ही रोचक है। ऐतिहासिक दृष्टि से 
उसके तीन प्रधान विभाग किये जा सकते हैं। मीमांसा में कुमारिल भट्ट 
एक नवीन युग के उद्धावक माने जाते हैं। अतः उन्हीं को केन्द्र मानकर 
उनसे पहले समय को कुमारिल-पूर्व काल तथा पीछे के समय को कुमारिल- 
पश्चात्‌ काल के नाम से पुकार सकते हैं। 

जैमिनि ( ३०० वि० पू० )--महर्षि जैमिनि मीमांसादशन के सूत्रकार 
हैं, पर इसके प्रथम प्रवतक नहीं। उन्होंने प्राचीन तथा समसामयिक 
इन आठ मीमांसक आचार्यों के नाम छल्लिखि किये दैंः--भातन्रेय, 
आश्मरथ्य, काष्णोंजिनि, बादरि, ऐतिशायन, काम्ुकायन, लाबुकायन 
आलेखन | पर इन आचार्यों के सूत्रों की उपलब्धि अभी तक नहीं हुई है। 
जैमिनि ने १६ अध्यायों में मोमांसा दर्शन के मूलभूत सूत्रों की रचना को 
जिसमें पहले के १२ अध्याय 'द्वादशलक्षणी” के नाम से और भन्तिम ४७ 
अध्याय 'संकषकाण्ड” या 'देवताकाण्ड? के नाम से श्रसिद्ध हैं। बहुत से 
भाकोचक देवताकाण्ड को जैमिनि की रचना नहीं मानते । मीमांसा दशन 
के सूत्रों की संख्या २६४४ तथा अधिकरणों की ९०५ है । सूत्र अन्य दर्शनों के 
सूत्रों को सम्मिलित संख्या के बराबर हैं। इन द्वादश अध्यायों में धम के 
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विषय में ही विस्तृत विचार किया गया है। पहले अध्याय का विषय है-- 
घमं-विषयक प्रमाण; दूसरे का भेद ( एक धमम से दूसरे धर्म का पार्थक्य ); 
तीसरे का अद्भव्व, चोथे का प्रयोज्यप्रयोजक भाव, पाँचवे का क्रम ( अर्थात्‌ 
कमों में भागे पोछे होने का निर्देश ), छठे का अधिकार (यज्ञ करने वाले 
पुरुष की योग्यता ), सातवें तथा आठवें का अतिदेश ( एक कर्म की समानता 
पर अन्य कर्म का विनियोग ) नोवें का ऊह, दसवें का बाघ, ह्॒ग्यारहें का 
तन्‍्त्र तथा भन्तिम अध्याय का विषय प्रसड़' हे। इस दशन की मूल भिन्ति 
इन्द्दीं १२ अध्यायों पर अवलम्बित है। इनके ऊपर कालान्तर में अनेक वृत्ति, 
भाष्य तथा वातिंकों कीं रचना की गईं । 

मोमांसा के सब से प्राचोन वृत्तिकाः आचाय॑ उपबष हैं जिनके 
सम्मान्य मत का उल्लेख शबर स्वामों ने मीमांसाभाष्य ( १॥१।७ ) में तथा 
शंकराचाय ने शारीरक भाष्य (३॥३।७३) में किया है। कहा जाता है कि उन्हों ने 
पूतर तथा उत्तर दोनों मोमांसाओों के ऊपर त्ृत्तिग्रन्थ लिखा था। इनका 
समय १०० ई०--२०० ई० तक माना जाता है। भवदास ( छग॒भग 
१००--२०० ) की वृत्ति का उल्लेख कुमारिल के श्छोकवार्तिक ( अतिज्ञा- 
सूत्र श्ठोक ६३ ) में मिछता है । प्रपश्लह्द्य ( ए० ३९ ) के कथनानुसार 
भवदास ने पूर्वमीमांसा के १६ अध्यायों पर वृत्ति छिखो थी। पर इन 
व्रक्तिकारों की वृत्तियाँ अभी तक उपलब्ध नहीं हैं । 

शबर स्वामी ( २०० ई ० )-ने समग्र बारदहों अध्यायों पर विस्तृत 
तथा प्रामाणिक भाष्य को रचना को है । इस पण्डित्य से श्रोतप्रोत ग्रन्थ को 
तुझूना विषय की पुंखानुपुंख्र व्याख्या तथा रोचक दोछी के कारण पातभ्षल 
मद्दाभाष्य तथा शाइड्ररभाष्य से की ज्ञा सकतो है। प्रसिद्धि हे कि इनका 
नाम आदित्यसेन था, पर जैनों के उत्पीडन से बचने के लिए इन्हों ने 
अरण्यचारों शबर का वेष धारण किया था। इन के अनन्तर भत्‌ मित्र ने 
सूुन्नों पर वृत्ति छिखी जिसका नाम उसम्बेक की तात्पय्यंटोका (ए०३) के 
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प्रमाण पर “तत्वशुद्धि' है। कुमारिक का कथन है कि इन्हों ने आस्तिक 
मीमांसा को अपनी सनमानी व्याख्या से छोकायत ( नास्तिक दशन ) का 
रूप दे डाला था जिसे दूर करने के लिए उन्होंने वातिकों की रचना को१ | 
मीमांसा में तीन विशिष्ट मत उपलब्ध होते हैं--भाद्टमत, गुरुमत तथा 
मुरारिमत । इन तोनों के उद्धावक क्रमश: कुम्रारिछ, प्रभाकर ओर मुरारि 
मिश्र थे । 


भाट्मत के आचाय 


मीमांसादशन के इतिहास में कुमारिल युग (६०० ई--९०० ई) वास्तव 
में सुवर्ण-युग के नाम से अभिद्वित द्वोने के योग्य है। आचाय कुमारिल तथा 
उनके शिष्यों ने प्रामाणिक व्याख्याग्रन्थों तथा निबन्धों को रचना से न केवल 
मीमांसा को बोद्धों के ककंश तकों से बचाया, प्रत्युत सिद्धान्तों की बोघगम्य 
विस्तृत व्याख्या कर के इसे लोकप्रिय तथा प्रतिष्ठित किया । कुमारिल भटद्र 
के समान प्रखर तथा प्रकाण्ड विद्वान्‌ दूसरा नहीं हुआ। भाचाय॑ शंकर के 
साथ कुमारिल ने बौद्धों को परास्त कर के वेदिक धर्म को मर्यादा रक्षा की । 
इन्होंने समग्र शाबर भाष्य पर तीन पण्डित्यपूण वृत्ति-प्रन्थ लिखे जो 
मीमांसा के आधारस्तम्भ हैं । ( १) कारिकाबद्ध विपुलकाय “छोक वातिक! 
प्रथम अध्याय के प्रथम ( तर्क ) पाद का व्याख्यान है। ( २) 'तन्त्रवातिक'- 
पहले अध्याय के दूसरे पाद से लेकर तोसरे अध्याय तक को गद्यमयों 
व्याख्या का है तथा (३ ) 'टुपटोका” अन्तिम नो अध्यायों की संक्षिप्त टिष्पणी 
है। पाण्डित्य को दृष्टि से दोनों वार्तिक असाधारण हैं। बोद्धों के सिद्धान्तों 
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१ प्रायेणव हि मीमांसा लोके लोकायतीकृता । 
रि सु न 
तामस्तिकपथे कतुमय यत्नः कृतो प्रया ॥ छोकवार्तिक शछो० १०. 
मीमांसा द्वि भतृमित्रादिभिरलोकायतव सती लोकायतीकृता । 
“-न्यायरलाकर । 
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का, विशेषतः दिडनाग के प्रमाणसमुच्चय को, सुन्द्र पाण्डित्यपूर्ण समीक्षा 
कर भीमांसा दशन के मान्य घिद्धान्तों की यथार्थता प्रदर्शित की गईं है। 
कुमारिल के द्वारा 'बृहद्दोका! और 'मध्यटीका? नामक ग्रन्थों की रचना 
प्रसिद्ध है, परन्तु ये ग्रन्थ अभी तक कहीं नहीं मिले हैं। इनका समय 
७ म शतक का अन्त तथा ८ म का पूर्वाद्ध माना जाता है । 

कुमारिल के अधान शिष्य प्रतिभामण्डित सण्डन मिश्र थे। शंकर 
दिग्विजय के आधार पर प्रसिद्ध है कि शंकराचाय के द्वारा शासत्रार्थ में प(ा- 
ज्ञित होने पर ये उनके शिष्य बन गये तथा सुरेश्वराचाय के नाम से विख्यात 
हुए। पर दोनों के सिद्धान्तगत भेद के कारण मण्डन--सुरेश्वर की एकता 
में विद्वानों को सन्‍्देह हे । इनके प्रसिद्ध अन्थ हैं--( १) विधिविवेक 
( विध्यथ का विचार ), (२) भावनाविवेक ( भाथीं भावना की मीमांखा ), 
(३) विश्रमविवेक (पाँचों सुप्रसिद्ध ख्यातियों की व्याख्या), (४) 
मीमांसासूत्रानुक्रमणी (मीमांघासूत्रों का श्ठोकबद्धू संक्षेप )। वाचस्पति 
ने प्रथम भ्रन्थ की टोका 'नन्‍्यायकणिका” तथा शाब्दबोधविषयक "'तर्त्व- 
बिन्दु! को रचना की है। उम्बेक कुमारिल के दूसरे शिष्य थे जो उत्तर- 
रामचरित आदि नाटकतन्नयी के रचयिता भवभूति से अभिन्न माने जाते 
हैं। इन्होंने दो ग्रन्थों को रचना को है--( क ) भावनाविवेक को टीका 
तथा (सत्र) 'तात्पयंटीकाः--छोकवार्तिक' की इस सर्वप्रथम टीका में 
अल्पाक्षरों में वार्तिक का रहस्योद्धाटन किया गया हे। यह ग्रन्थ 'स्फोट- 
वाद! तक ही है। शेष टीका की पूर्ति 'जयमिश्र” ने को है ज्ञो कुमारिल 
के पुत्र बतलाये जाते हैं। उम्बेक शोकवार्तिक के ममेज्ञ माने जाते हैं 
( 'उम्बेकः का रिकां वेत्ति'--गुणरल्न की तकरहस्यदीपिका प्ृ० २० )। 

भाटद्ट सम्प्रदाय के सिद्धान्तों का प्रचार करने के लिए अनेक माननीय 
मोमांसकों ने जैमिनि के सूत्रों पर तथा कुमारिल के गन्‍न्थों पर सुबोध 
टीकायें लिखीं। इन गन्यथकारोंमें तीन आचाय अपनी ग्रन्थसम्पत्ति तथा 
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विवेवनपदुति के कारण मीमांसकमू्धन्य हैं:-(१) पाथंसारथि मिश्र 
(१२ शतक); ( २) माचवाचाय (१४ शतक); ( ३ ) खण्डदेव ( १७ शतक ) । 


(१ ) पाथसारथि मिश्र ने भाद्यमत के सिद्धान्तों को पुष्ट करने 
के छिए चार अन्थों की रचना की जिनमें दो टोक्ना-अन्थ तथा दो 
प्रकरण-गन्थ हैं । (क) तकरल--टुपटीका को व्याख्या; (ख ) न्‍्याय- 
रलाकर--श्लोकवार्तिक को टोका; (ग) नन्‍्यायरलमाला-जिसमें स्वतः- 
प्रामाण्य, व्याप्ति, भादि सात विषयों की स्वतन्त्ररूपेण विशद्‌ समीक्षा] 
है । इस ग्रन्थ पर रामानुजाचाय ( १७ शतक ) का 'नायकरल?” व्याख्यान 
बढोदा से अभो प्रकाशित हुआ है। (घ) शाखदीपिका--इस प्रमेयबहुल 
प्रख्यात अन्थरल की दो टीकायें प्रसिद्ध हैं--रामकृष्ण भद्य को तकपाद 
पर (३ ) युक्तिस्‍्नेह प्रपूरणी और शेषांश पर सोमनाथ की (॥ ) मयूख- 
मालिका । पाथसारथि के पिता का नाम यज्ञात्मा था तथा ये मिथिला के 
निवासी माने जाते हैं । छोकवार्तिक पर 'काशिका” के कर्ता सुचरित मिश्र 
इनके पूववर्ती तथा तन्त्रवारतिका को टीका 'न्यायसुधा” के निर्माता सोमेश्वर 
भट्ट इनके समकालोन थे । 


( २) साधवाचाय---विज्यनगर सम्नाज्य के संस्थापक, वेदभाष्य-कर्ता 
श्री सायणाचाय के ज्येष्ठ भ्राता माधव एक विशिष्ट विद्वान थे। मीमांसा 
के अधिकरणों को ग्रहण कर इन्होंने नितान्त छोकप्रिय तथा छपयोगी 
धन्‍्यायमालाविस्तर! लिखा है। इनके समकाछोन विशिष्टाह्वेताचाय बेदान्त- 
देशिक ने 'मीमांखा पादुकाः ( तक्रपाद को पद्मात्मिका टोका ) लिखो है। 
इनकी 'सेश्वरमीमांघा? अपूव पुस्तक है जिसमें पूर्व तथा उत्तरमोमांसाओं 
का सामअझस्य दिखलाकर एक नवीन माग को उद्धावना की गईं है । 


( ३ ) खण्डदेव मिश्र--इनका नाम भाहमत के इतिहास में 
सुवर्णाक्षरों में लिखने के छायक है। भाद्ठमत में “नव्यमत” के उद्धावऋ 
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ये हो हैं जो 'नव्य न्याय” के समान दाशंनिक दृष्टि से नितान्त महर्व- 
शाली है। ये काशी के ही रहने वाले थे। अन्त समय में संन्यास लेने 
पर इनका नाम “श्रोधरेन्द्र यतीन्द्रौ!ं था। १७१४ विक्रमी (१६७७ ई० ) 
में देवषिं ब्राह्मणों के विषय में जो व्यवस्थापन्न दिया गया था उसमें 
इनके हस्ताक्षर हैं। पण्डितराज जगन्नाथ के पिता पेरुभद्ट इन्हीं के शिष्य 
थे। इसके आठ वर्ष बाद १७२२ विक्रमी में (शिष्य शस्भुभद्द के कथना- 
नुसार ) इनकी मत्यु हुईं। इनके पाण्डित्यमण्डित उच्चक्रोटि के तीन ग्रन्थ 
हैं--( क ) भाद्द कोस्तुभ (सूत्रों की विस्तृत टोका ); (ख) भाद्ददीपिका-- 
अधिकरणप्रस्थान पर निर्मित यह अन्थ खण्डदेव का सर्वस्व है । इसकी तोन 
टोकायें मिलती हैं--.) प्रभावकछ्ी--पाक्षात्‌ शिष्य शम्भुभद्ट रचित; () 
भाद्दवन्द्रिका ( सास्करराय रचित ), (॥) भाद्ुविन्तामणि [ वाब्छेश्वरयज्वा 
( १७८०-१८६० ई० ) कृत ); (ग) भाद्रहस्य--शाब्दबोधविषयरू अपूर्व 
अन्थ मज्लषा तथा व्युत्पत्तिवादु के समान हे। खण्डदेव के विद्यागुरु 
विश्वेश्वर भट्ट ( गागाभट्ट ) ने भाद्दचिन्तामणि में जैमिनोयसूत्रों पर टीका 
लिखी दे तथा इनके समकालिक सुप्रसिद्ध अप्पयदीक्षित ने सटीक विधि- 
रसायन, उपक्रमपराक्रम, वादनक्षत्रावडो तथा चित्रकूट की रचना की है । 
लोकप्रिय मीमांसान्यायप्रकाश ( आपोदेवी ) के कर्ता भापदेव तथा उसकी 
विस्तृत टोका “भाद्टालड्लार” के रचयिता उनके पुत्र विख्यात अनन्तदेव 
खण्डदेव के समकालीन थे । 

इनके अतिरिक्त नारायणभट्ट ( १६ शतक ) का 'मानमेयोदय”, छौगाक्षि 
भास्कर का “अथसंग्रह?, शड्भर्भद्ट का 'मीमांखा बालप्रकाश” और 'विधि- 
रसायनदूषण?, अन्नंभद्द की सुबोधिनी ( तन्त्रवातिक को टीका ) तथा 
राणकोजीवनी ( न्‍्यायसुधा की व्याख्या ), रामेश्वरसूरि को द्वादशलक्षणी 
की सुबोध टीका 'सुबोधिनी”, कृष्णयज्वा की “मीमांखा परिभाषा? आदि 
उपयोगी भौर लोकप्रिय अन्य हैं । 
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शुरुमत के आचाय 

गुरुमत के संस्थापक प्रभाकर मिश्र थे। प्रसिद्धि है कि ये भट्ट कुमारिल 

के पद्शिष्य थे जिन्हों ने इनकी अलोकिक कल्पनाशक्ति से मुग्ध होकर 
इन्हें “गुरु को उपाधि दो। तब से इनके मत का उल्लेख 'गुरु) के नाम से 

किया जाता है। परन्तु इनके अन्थों के अनुशीलन से ये कुमारिछ से भी 
प्राचीन प्रतीत होते हैं। अत: इनके समयनिरूपण में मतभेद हे। भारतीय 
दशन के इतिहास में प्रभाकर वह जाज्वस्यमान रल हैं जिनके व्याख्यान- 
कोशल भोर बुद्धितिभव की चमक ने विपश्रितों को चमत्कृत कर दिया है । 
अपने स्वतन्त्र मत की प्रतिष्ठा के लिए इन्होंने शाबरभाष्य पर दो टोकायें 
निर्मित को हैं--( १) बृहती या निबन्धन जो प्रकाशित हुईं है, (२) र्वी 
या विवरण जो भरी तक अप्रकाशित है। प्रभाकर को व्याख्यायें उदारतापूर्ण 
हैं जो किसो कारण स्वोासाधारण में मान्य न हो सकीं। भ्रतः इस मत के 
ग्रन्थों की संख्या अत्यन्त अल्प है | ग्रन्थ भी अ्प्रकाशित ही हैं। गुरुमत की 
प्रतिष्ठा आचाय शालिकनाथ ने की। इन्होंने तीन पश्चिकाओं को रचना 
को हे--( १) ऋजुविमला पश्चिका-बृहती को टीका; (२) दीपशिखा 
पश्चिका--लघ्चो पर; ( ३ ) प्रकरण पश्चिका--नितान्त मोलिक प्रकरण ग्रन्थ । 
ये सम्भवतः सिथिला या बंगाल के निवास थ्रे भौर उदयनाचाय के पूर्व- 
वर्तो थे। अतः इनका समय नवम शताब्दो के लगभग है। भवनाथ 
(या भवदेव ) ने शालिकनाथ के सिद्धान्तों के स्पष्टीकरणाथ 'नयविवेक' 
की रचना की दे जो मोमांसा दर्शन के अधिकरणों की व्याख्या है। इन्होंने 
वबाचस्पति मिश्र के मत का उल्लेख किया है ( नयविवेक प्ू० २७७) तथा 
इनके मत का निर्देश आनन्दबोधाचाय (११ शतक ) ने “शाब्दनिर्णय- 
दीपिका” में किया है । अतः भवनाथ को दोनों बीच में दशम शतक में 
मानना न्यायसंगत है। नयविवेक की चार टीकायें उपलब्ध हैं--( क ) 
रन्तिदेव का विवेकतरव; (ख ) वरदराज--नयविवेक-दोपिका, (ग) शड्डर 
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मिश्र-पश्चिका; (घ ) दामोदर--नयविवेकाछझ्ार । नन्दोसखर ने प्रभाकर 
विजय!” नामक प्रामाणिक अन्थ का निर्माण किया है। इन्द्रोंने शाक्षिकनाथ 
तथा भवनाथ का ( नाथद्वयात्तसारे 5स्मिन्‌ शास्त्र मम परिश्रमः, श्छो० हे ) 
तथा पाथंसारथि का उल्लेख किया है ओर स्वयं श्रोभाष्य के वृत्तिकार 
सुदशनाचाय द्वारा उल्लिखित हैं। अतः इनका समय १२००-१३०० के 
बोच में है। रामानुजाचाये (१६ वीं शताब्दी ) का 'तम्त्ररहस्य” लघुकाय 
होने पर भी बढ़ा सुन्दर दे। इसे प्राभाकर मत का प्राइमर ( प्रवेशिका ) 
कहना चाहिए । गुरुमत के ये ही सुप्रस्िद्धू प्रकाशित ग्रन्थ हैं । 

मुरारि मिश्र--मीमांसा में तृतीय सम्प्रदाय के प्रवतं मुरारि मिश्र 
के विषय में हमारा ज्ञान बहुत हो कम है। उनका व्यक्तित्व और ग्रन्थ 
विस्मृतिगर्भ में भब तक लीन हे । गंगेश उपाध्याय तथा उनके पुत्र वर्धभान 
उपाध्याय ने अपने ग्रन्धों में मुरारि मिश्र के मत का उल्लेख किया है । 
मुरारि ने भवनाथ के मत का खण्डन किया है। अतः इनका समय १२ 
शतक प्रतीत होता है। दो छोटे अधिकरण-विवेचनात्मक ग्रन्थ अभो तक 
उपलब्ध हुए हैं--त्रिपादोनोतिनयन ओर एकादशाध्यायाधिकरण | इनके 
स्वतन्त्र मत का उल्लेख आगे किया जायेगा। सम्भवतः इन्होंने समग्र 
द्वादशलक्षणी पर टीका लिखें प ी+- 

(२ ) मीमांसा ज्ञानमीमांसा 

अज्ञात तथा सत्यभूत पदार्थ के ज्ञान को 'प्रमा? कद्दते हैं ( प्रमा चा- 
ज्ञाततत्त्वाथेज्ञानम-मा० मे० ११२ )। अज्ञात कहने से स्मृति ओर अनुवाद 
का व्यवच्छेद हो जाता है, क्योंकि इनका विषय ज्ञात पदार्थ ही है। पदार्थ 
को सत्य, वास्तविक, होना चाहिए। अतः अ्रम तथा संशय-ज्ञान प्रमा के 
अन्तगंत नहीं दे । इस प्रमा के करण को प्रमाण कहते हैं. अर्थात्‌ जिस 
ज्ञान में अज्ञातपूर्वे वस्तु का अनुभव हो, अन्य ज्ञान द्वारा बाधित न हो 
तथा दोषरहित हो वही शाखत्रदीपिका के अनुसार प्रमाण है ( कारणढोष- 
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बाधक-ज्ञान-रद्वितमग्रद्दीतग्रादि ज्ञानं. प्रमाणम--शा० दी० १॥१।७५ ) । 
भाद्द मत में प्रमाण छ प्रकार के हैं--( १ ) प्रत्यक्ष, ( २) अनुमान, (३ ) 
डपमान, (४) शब्द, (७) भ्रथांपक्ति और (६) अनुपलब्धि। अद्वेत 
वेदान्त को ये प्रमाण मान्य हैं ( वेदान्तपरिभाषा प्‌ृ० १४ ) परन्तु प्रभाकर 
अनुपलब्धि को प्रमाण नहीं मानते । 

प्रत्यक्ष तथा अनुमान की कढपना न्‍्यायदर्शन के अनुसार हो है, 
परन्तु अवान्तर बातों में स्थल-स्थल पर पाथक्य दीख पढ़ता है। मीमांसा 
वास्तववादी दे। उसको दृष्टि में यह जगत आभासमात्र न 
होकर वास्तविक है। मीमांखा को प्रत्यक्ष के दोनों भेद मान्य 
हैं। निर्विकल्कक को वह “आलछोचन ज्ञानः कहतो है। 
सविक्ल्पक ज्ञान में वस्तु के अनुभव होने पर जिन विशिष्टताओं का पता 
चलता है, वे निर्विकल्पक दशा में भो विद्यमान रहीं हैं । निर्विकल्पक ज्ञान 
को वेयाकरण, तथा सविऋल्पक को बोद्ध नहीं मानते । न्यायसम्मत षडविध 
सन्निकर्षों के स्थान में दो ही सन्निकृष हैं--संयोग ओर संयुक्ततादात्म्य । 
भाद्ट मत समवाय नहीं मानता । उसको दृष्टि में जाति, गुग और कम का 
द्रव्यों के साथ तादात्म्य सम्बन्ध होता है । अतः घटत्व, घटरूप तथा घटकर 
के अनुभव होने में संयुक्ततादात्म्य सन्निक्ष होता है। प्रभाकर संयोग, 
संयुक्ततमवाय तथा समवाय तीन सन्निकर्प मानते हैं। भाद्यमत की अनुमान- 
प्रक्रिया नेयायिक्ों से कतिपय अंश में भिन्न दे ( विशेषतः हेत्वाभास के 
विषय में )। पत्चावयव वाक्य के स्थान पर मोमांसा तथा वेदान्त तीन डी 
वाक्य मानते हें--प्रतिज्ञा, हेतु ओर दृष्टान्त अथवा दृष्टान्त, डपनय 
ओर निगमन ( मानमेयोद्य प्ू० ६४; वेदान्तपरिभाषा पूृ० ९२ )। 

इृश्यमान वस्तु के साइश्य से इन्द्रिय-सन्निकृष्ट न होने पर भी, 
स्मरण की जाने वारको वस्तु के सादवश्य-ज्ञान को उपमिति 
कहते हैं। ( मा० मे० ए० १०८ )। यह ज्ञान प्रत्यक्ष ज्ञान 


प्रत्यक्ष और 
अनुमान 


उपमान 
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से भिन्न है, क्योंकि साइश्य को घारण करने वाली वस्तु उस समय 
दृष्टिगोचर नहीं है। स्मछति से भी यह भिन्न है। जिस समय किसी पदार्थ 
का ज्ञान होता है, उस समय अन्य वस्तु के साथ उसको सदशता का 
अनुभव हमें नहीं होता। अतः यह सादश्य-ज्ञान स्मरण के अन्तर्गत 
नहीं माना जा सकता । व्याप्ति के दृषित होने के कारण इसे न अनुमान 
के न शब्द्प्रमाण के ह्टी अन्तगंत कर सकते हैं। इसी कारण इस ज्ञान को 
एक स्वतन्त्र प्रमाण का रूप दिया गया है। मीमांसक नेयायिक उपमान 
के स्वरूप को सत्यभूत नहीं मानते हैं । 

ज्ञात पदों के द्वारा पदार्थ के स्मरण होने पर असन्निकृष्ट वाक्य के भर्थ 
का ज्ञान होना 'शाब्दी? प्रमा कद्दछाता है। वाक्य दो प्रकार के होते हैं--- 

पोरुपेय और अपौरुषेय । पौरुषेय वाक्य को प्रमाणता तमी 
शब्द मानी जातो है, जब वह आप पुरुष के द्वारा व्यवहृत किया 
गया हो । अपौरुषेय शब्द स्वयं श्रुति है। वाक्य दो प्रकार का 

ओर माना जाता हे--किसी पदार्थ को सत्ता के प्रदर्शित करने वाले वाक्य को 
'सिद्धाथंक वाक्य? कहते हैं तथा किप्तो भनुष्ठान के प्रेरक वाक्य को 'विधा- 
यक वाज़्य”ः कहते हैं जो उपदेशक तथा अतिदेशक द्ोने से द्विविध माना 
जाता हे ( शाखदीपिका ए० २०४ )। 

मीमांसा दर्शन का प्रधान उद्देश्य धर्म का प्रतिपादन है । धम के लिए 
प्रमाणभूत वेद हैं । अतः मोमांघा ने वेद के स्वरूप तथा प्रमाणिकता को 
प्रदर्शित करने के लिए बड़ी सबर युक्तियाँ दी हैं। बोद्धों भौर नेयायिकों 
के मतों का खण्डन मोमांसा करती है। ईश्वर को न मानने के कारण वेदों 
का कोई भी कर्ता नहीं है। वेद नित्य हैं तथा पुरुषनिर्मित न होने से 
अपोरुषेय हैं ( मीमांसा सूत्र १२७-३२ ) । 

वेदों की नित्यता का सर्वश्रेष्ठ साधक प्रमाण दे शब्दों की नित्यता। 
कानों से सुनाई पढ़ने वाली ध्वनि अनित्य है, वह केवल शब्द के स्वरूप की 
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सूचिका है। शब्द स्वयं नित्य हैं। सब से सबक तथा श्रसिद्ध युक्ति यह 
है कि उच्चरित ध्वनि ही यदि वास्तव में शब्द होती, तो एकही शब्द के दुस 
बार उच्चारण करने पर दस शब्दों का अनुभव द्वोता, पर होता है एक ही 
शब्द का । अतः उच्चारण शब्द को छत्पन्न नहीं करता, भ्रत्युत उसके रूप का 
जाविर्भाव करता है। अतः उच्चारण के ऊपर अनवलरूम्बित होने से शब्द 
नित्य है। शब्द का अथ के साथ सम्बन्ध भो स्वाभाविक तथा नित्य है । 
वेद नित्य शब्दसमूहात्मक हैं। अतः वे भी नित्य हैं? । 

अनित्य ध्वनि से अथसद्धि न होते देख वेयाकरणों ने वर्णक्रम-हीन 
निरययव नित्य शब्द की कल्पना की है जिसे वे “स्फुटत्यथो5स्मात्‌” ( जिससे 
अथ स्फुटित हो ) इस व्युत्पत्ति के अनुसार र्फोट नाम से अभिद्दित 
करते हैं3 | पर शब्द्‌ स्फोट से बढ़ कर वाक्य स्फोट होता है जिसमें नित्य 
निरवयव अखण्ड वाक्य अखण्ड निरवयव वाक्याथथ का बोध कराता है। यह 
वाक्यस्फोट ही नित्य है, तदड्रभूत वर्ण तथा पद्‌ रूपा हैं। मीमांसा इस 
सिद्धान्त की युक्तियुक्तता स्वीकार नहीं करती । उसका कहना है कि वर्ण, 
पद तथा अवान्तर वाक्यों को मिथ्या मानने पर तप्प्रतिपाद्य प्रयाजादि 
अनुष्ठानविशेषों को भी मिथ्या हो मानना पड़ेगा जिससे मीमांसा के 
मूलोच्छेदन होने की भाशड्ला हे। शब्दाद्वेत मानने वाले वेयाक्रण 
जगत को कल्पनात्मक मानते हैं, वास्तव नहीं । केवल स्फोट ही नित्य है, पर 
जगत्‌ का व्यवहार उसके अंगों को लेकर चलता है । अतः जगत्‌ के समस्त 
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१ ओत्पत्तिकस्तु शब्दस्यार्थेन सम्बन्धः--मीमांसा सूत्र १। १। ५। 
श छो० वबा० पृ० 3२५-८६४; शा० दी० १।१॥५। 
३ न प्रत्येके न मिलिता न चेकस्मृतिगोचरा: | 
अर्थस्य वाचका वर्णा: किन्तु ए्फोट: स च द्विघा ॥ 
शेषकृष्ण-- स्फोटतत्त्वनिरूपण, 'छो ० ३ | 
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व्यवहार मिथ्या हैं। भतृ हरि का यह कथन सयुक्तिक डे कि बालकों को 
शिक्षा देने के समान असत्य माग में चछ कर सत्य की उपलब्धि की जाती 
है।। अतः जगत्‌ का मिथ्यात्व व्याकरण-सम्मत है। परन्तु वास्तववादी 
मोमांसक जगत्‌ के पदार्था की सत्ता वास्तविक मानते हैं। अतः स्फोटवाद 
का आश्रय सिद्धान्त विरुद्ध है। इस प्रकार मोमांसा को दृष्टि में वर्णात्मक 
शब्द ही नित्य होता है, न तु स्फोटास्मक । आचाय कुमारिलछ ने छोक 
वारतिक ( छोक १३७ ) में स्फोटवाद-खण्डन का उपसंहार बड़े सुचारु रूप 
से इसी युक्ति से किया है-- 
वर्णातिरिक्तः प्रतिषिध्यमानः पदेषु मनन्‍्द॑ फलमादधाति । 
कार्याणि वाक्यावयवाश्रयाणि सत्यानि कतु कृत एप यत्र: ।। 
लोकिक ज्ञान के लिए भाप्त पुरुष का कथन प्रमाण माना जा सकता है, 
पर धर्म का ्रतिपादन केवल अपौरुषेय वेद ही करते हैं। अत: घमम के लिए 
व / चेदों की ही प्रामाणिकता सब से अधिक दै। वेद के 
वेद-विषय-विभाग म 'सक्ों ग 
वषय-विभाग का विवेचन मीमांसकों ने बड़े विस्तार 
तथा छानबीन के साय किया हैः। वेद के ७ प्रकार के विषय हैं--' १) 
विधि, (२) मन्त्र, (३) नामघेय, (४) निषेध ओर (७५) अथंवाद। 
(स्वर्ग की कामना वाला पुरुष यज्ञ करे! इस प्रकार के प्रवतंनागर्भित वाक्यों 
की (विधि? कहते हैं। अनुष्ठान के अथस्मारकों को 'मन्त्र के नाम से पुकारते 
हैं। यज्ञों के नाम की 'नामधेय' संज्ञा है। अनुचित काय से विरत होने 
को 'निषेध' कहते हैं तथा किसो पदार्थ के सच्चे गुणों के कथन को “अथवाद* 
का नाम दिया गया है। इन पाँच विषयों के होने पर मी वेद का तात्पयें 
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१, उपाया: शिक्षमाणानां बालानामुपलालना: । 
ह्‌ः कं 
असत्ये वत्मनि स्थित्वा ततः सत्य समीहते ॥. --वाक्यपदीय । 


२, देखिए अथसंग्रह पृ० १० तथा मीमांसा-परिभाषा ए० ३ ॥ 
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विधिवाक्यों में ही है। अन्य चारों विषय उनके केवल अंगभूत है तथा पुरुषों 
को अनुष्ठान के लिए उत्सुक बनाकर विधिवाक्यों को ही सम्पन्न किया करते 
हैं। “विधि! का विचार मीमांखा के लिए प्रधान विषय है। विधि चार प्रकार 
को होतो हे । कर्म के स्वरूपमात्र को बतलाने वाली विधि 'उस्पत्ति विधि? 
है। भज्ग तथा प्रधान अनुष्ठानों के सम्बन्ध-बोधक विधि को 'विनियोग 
विधि, कम से उत्पन्न फल के स्वामित्व को' कहने वाली विधि को “अधि- 
कारविधि,! तथा अयोग के प्राशुभाव (शीघ्रता ) के बोधक विधि को 
'पप्रयोगविधि! कहते हैं। विध्यर्थ के निणय करने में सहायक श्रुति, लिड्ज, 
वाक्य, प्रकरण, स्थान तथा समाख्या नामक पषट्प्रमाणों को मीमांसा स्थी- 
कार करती है । उसके द्वारा निर्णीत सिद्धान्तों का उपयोग हिन्दू 
स्मृतियों की व्याख्या करने में प्रधान रूप से किया जाता है । 

अर्थापत्ति पंचम प्रमाण है। दृष्ट या श्रत अथ की उपपत्ति जिस अर्थ 
के अभाव में न होती ह्वो, तो उसे अर्थापत्ति कहते हैं । भ्र्थात्‌ किसी अर्थ 
की अभर्थान्तर के बिना अनुपपत्ति देखकर उसको उपपत्ति के 
लिए जो अर्थान्तर की कल्पना की जातो है वह अर्थापत्ति 
कहलकातो है?) । उदाहरण के लिए उस व्यक्ति की दशा पर विचार कोनजिए 
जो दिन में नित्य प्रति उपवास घारण किये हुए है, परन्तु फिर भी मोटा 
होता जा रहा है। यहाँ उपवस करना तथा मोटा ट्वोना--इन दोनों 
का परस्पर विरोध स्पष्ट ही है। अत: इस विरोध के दूर करने के छिए 
यह रात में अवश्य भोजन करता होगा? इस अ्र् की कत्पना करना अर्था- 
पत्ति है; क्योंकि बिना इसका आश्षेप किये पूर्चोक्त वाक्य की सिद्धि नहीं दो 
सकती । अर्थापत्ति को स्वतन्त्र प्रमाण बतलाने के लिए मीमांसकों ने बड़ो 


अर्थापत्ति 
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१. अर्थापत्तिरपि दृष्ट: श्रुतों वाईर्थोंडन्यथा नोपपयते इत्यथेकल्पना-- 
शाबरभाष्य (१।१।५) । 
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प्रबल युक्तियों की अवतारणा की है ( शाखदीपिका ए० ४१४-४३२ ) । 
इसका विशेष उपयोग हमारे दे।नंक जीवन के लिए तथा वाक्यों के अर्थ 
समझने के लिए है । 


अर्थारपत्ति के दो भेद होते हैं--( १) दृष्टार्थापत्ति-जदाँ देखी गईं किसी 
वस्तु की उपपत्ति के लिए अर्थान्तर की कल्पना को जाती जैसे पूर्वोक्त 
दृष्टान्न । (२) श्रतार्थापत्ति-जहाँ किसी वस्तु की डपपत्ति के लिए 
अन्य शब्द की कल्पना हांती डे जैसे 'पिधघेष्ट'! ( “बन्द करो? ) पद को 
सुनते ही “द्वार! (द्वार को) पद्‌ की ककपना को ज्ञाती है (मा० मे० 
पृ० १२९--१३० ) | 


ये पाँचों भावपदार्थों की उपलब्धि के साधक प्रमाण हैं, पर अभाव 
की उपलब्धि के बोधक प्रमाण की भी आवश्यकता है। हमारी इन्द्रियाँ 
भावात्मक वस्तुओं के ज्ञान को बतरा सकती हैं, 
अभाव को नहीं । अतः अनुपलब्धि की स्वतन्त्र सत्ता 
है। यदि लेखनी होती तो अवश्य उपछब्ध द्वोती, 
पर इस समय वह उपछव्ध नहीं हो रही है। अतः वस्तु की अनुपलब्धि 
उसके अभाव को सूचित कर रही है। साधारण अनुपलब्धि से किसी पदाथ 
के अभाव का पता नहीं चलता, अन्यथा अन्घकार में अदृश्य तथा अनुप- 
लभ्यमान वाठिका के वृक्षों का भी अभाव सिद्ध हो जायगा। अतः यहाँ 
'योग्यानुपलब्धि! का ग्रहण करना चाहिए। किस्सी पदार्थ को उपलब्धि के 
समग्र साधन उपस्थित हैं, पर फिर भी उस पदाथथ की उपलब्धि नहीं हो 
रही है। इससे उसका अभाव सिद्ध होता है। अनुपलब्धि को भाद्यमोमांसा 
तथा अद्वेतवेदान्त स्वतन्त्र प्रमाण मानता है। प्रभाकर अभाव को भधि- 
करणरूप मान कर इसकी स्वतन्त्र सत्ता नहीं स्वीकार करते । ( तन्त्न- 


रहस्य ए० १६-१९ ) । 
२७ 


अनुपलब्धि या 
अभाव 
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इन & प्रमाणों के द्वारा लोकिक तथा शास्त्रीय प्रमेयों की सत्ता सप्रमाण 
सिद्ध की जा सकती है। रामायण में इन्हीं छ युक्तियों के द्वारा छोक- 
व्यवहार की साधना स्वीकृत की गई देः-- 
राम ! षड़ युक्तयो छोके याभिः सर्वोड्नुदश्यते । 
प्रामाण्यवाद के मद्व५ण प्रश्न को ल्ोकर मोमांसकों ने बढ़ा सूक्ष्म 
विवेचन किया है। मो्मांसक प्रामाण्य को 'स्वत्तःः तथा अप्रामाण्य को 
'परत:? मानते हैं। इस विषय में उनका संघर्ष परतप्रामाण्य- 
प्रामाण्यवाद वादी नेयायिकों के साथ बढ़ा प्रबछ है। संक्षेप में नेयायिक 
मत यह दे कि विषयेन्द्रिय सन्निकष होने पर “भय घट:? 
इत्याकारक व्यवसायात्मक ज्ञान को उत्पत्ति होती है। उसके अनन्तर 'घटमहं 
जानामि! ( में घड़े को जानता हूँ ) इत्याकारक अनुब्यवस्ताय का जन्म होता 
है, अनन्तर प्रामाण्य तथा अप्रामाण्य को स्घति और त्दनन्तर छस प्रत्यक्ष- 
ज्ञान के विषय में सन्देद्द उत्पन्न होता है। पीछे प्रवृत्ति के चरिताथ 
होने पर ज्ञान प्रामाणिक माना जाता है । अतः भनुमान के द्वारा प्रामाण्य को 
उत्पत्ति होने पर प्रामाण्य 'परत:? स्वीकृत किया जाता है। परन्तु मीमांसा 
'स्वतः प्रामाण्यवाद? को मानती है, परन्तु तीनों सम्प्रदायों के भनुसार इसमें 
भी विशिष्टता है। ( क ) प्रभाकर के मत से ज्ञान स्वतःअकाश है। ज्ञान 
की उपमा प्रकाश से दी जातो दे । जिस प्रकार प्रकाश दृश्यमान घटपटादि 
पदाथ को, अनन्तर अपने आप को, पश्चात्‌ आश्रयभूत दीपक की बत्ती को 
अभिव्यक्त करता है, उसी प्रकार ज्ञान प्रथमतः इन्द्रिय-सन्निद्वित पदार्थ को 
प्रकाशित करता है, अनन्तर अपने आप को और पीछे ज्ञान के आश्रयभूत 
आत्मा को प्रकट करता है। अतः प्र-येक प्रत्यक्ष में पदार्थ, ज्ञान तथा आत्मा 
की स्वतः अभिव्यक्ति होती है। इसका नाम हे--त्रिपुटीप्रत्यक्ष । स्वतः? 
का अथ है 'स्वज्ञानजनकृसामग्रीत:ः । अतः ज्ञान के साथ-साथ डसका 
प्रामाण्य भी उत्पन्न होता है अर्थात्‌ ज्ञान की जिस सामओ से ज्ञान उत्पन्न 
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होता है, उसी सामग्री से उस ज्ञान का ग्रामाण्य भो उदित होता है। । 
, स्व ) कुमारिक का अनुभवविश्लेषण भिन्न प्रकार का है। घट के ज्ञान 
होने पर 'ज्ञातो घट: ( घड़ा मेरे द्वारा जाना गया है) ऐसा ज्ञान उत्पन्न 
होता है जिससे पता चलता है कि प्रत्यक्षविषय घट में 'ज्ञातता! नामक 
थर्मं का उदय होता है। कुमारिक की सम्मति से ज्ञान स्वयं प्रत्यक्ष नहीं 
है, प्रत्युत ज्ञान के धर्ंविशेष ज्ञातता” ही का प्रत्यक्ष होता है। प्रत्यक्ष-पूर्व 
अज्ञात घट प्रत्यक्ष के भनन्तर ज्ञात--परिचित--हो जाता है। अतः ज्ञान 
फा फल अनुभवविषय में 'ज्ञातता? की उत्पत्ति है । इसी "“ज्ञातता! 
से ज्ञान का तथा प्रामाण्य का उदय होता द्वैर । (ग) मुरारिमिश्र के मत 
पर न्याय का प्रभाव दृश्टगोचर होता है। वे ज्षान का प्रत्यक्ष ही मानते 
हैं। प्रथमतः इन्द्रियसंयोग होने पर वस्तु का वब्यवसायात्मक ज्ञान होता है। 
अनन्तर “घटमहं जानामि! इत्याकारक अनुव्यवसाय ज्ञान को उत्पत्ति होती 
है। यहो अनुव्यवसायात्मक ज्ञान प्रामाण्य का उत्पादक होता है। यहो 
मुरारि का अपना विशिष्ट मत है3 जो न्‍यायमत से कतिपय अंशों में 
समान होने पर भो भिन्न है। इन तीनों मीमांसकरमतों की तारतम्य-परीक्षा 
करने पर मथुरानाथ तकवागीश४ की सम्मान्य सम्मति है कि प्रभाकर 


ही ल बज कक. «जे: का. उक सके ० मनन -+ तन कलकले, के से कपनल का न टिक, । ३ कक तक मेन, अकन-नमलन>ननक-क 3 कब मे कनन 2 न ेनननन कक 4४8०० ०८०३९ ०< 





१ न्यायकन्दली प्र० ९१; शास्रदीपिका पृू० २१३-२१४; तन्त्ररहृस्य 
प्र« ५-८; प्रररणपश्चिका पए० ३८-५३ | 

२ न्यायरत्नमाला प्र*३१-३०; शा ० दी ० पृ० ९७-१० ६; मा०मे » पृ ० ४-६। 

३ मनसेव ज्ञानस्वरूपवत्‌ तत्प्रामाध्यप्रद्दः इति मुरारिमिश्रा:। वधमान- 
कुसुमाजलिप्रराश प्‌ ० २१९ । 

४ स्वतः स्वाश्रयजनकसामग्रीत: । स्व प्रमात्मू। एतच् गुझ्मते। 
परतः तदन्यसामग्रीत: | एतच्र मिश्रम्॒त-भड्टमत-न्यायमतेषु ॥ 

--चिन्तामणिरदृधश्य ० ११७ । 


मकनलजऑिना तीज 
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का ही मत पक्का 'स्वतः प्रामाण्यवाद”ः है, अन्य मतों में न्‍्यायमत के 
समान दी परतःप्रमाण्य का हो सिद्धान्त मान्य है । 
ह * अभ्रमज्ञान 

अमज्ञान के विषय में मीमांपकों के विशिष्ट मत हैं। प्रभाकर के 
मत में समस्त ज्ञान यथाथं द्वी होते हैं। परन्तु शुक्ति में रजत का, रस्सी 
में सपं का, श्रम भी आबालवृद्ध-परिचित है। इस विषय की मीमांसा 
प्रभाकर ने इस प्रकार की है। 'इदं रजतम! ऐसी श्रान्ति को उपलब्धि में 
केवल इदुमंश' प्रत्यक्ष ज्ञान का विषय है। चक्षु 'इदं' पदार्थ के अस्तित्व की 
हो सूचना देकर विरत हो जाती है। “रजत” अंश प्रत्यक्ष का विषय नहीं है, 
क्योंकि वहाँ उस पदार्थ की भविद्यमानता दे । अन्यत्र देखे गये रजत का 
केवल स्मरणमात्र हो जाता है। दोनों अपने अपने स्थानों पर सत्यरूप हैं, 
पर स्मृतिप्रमोष होने के कारण उपलभ्यमान “इदं पदार्थ तथा स्मयंमाण 
'एजत? पदाथ के पारस्परिक भेदग्रहण न होने से ही यह अम उत्पन्न 
होता दे। वथा प्रत्यक्ष ज्ञान के ही भाँति इनके विषय--रजत तथा 
शुक्ति--में विवेक के ग्रहण न होने से अ्रमज्ञान के लिए अवक्राश बना 
रहता है (ज्ञानयोः विषययोश्च विवेक्राअहात्‌ अ्रम:) । शुक्ति तथा 
रजत का ज्ञान दोनों अपने अपने विषयों में यथाथ हैं?। परन्तु इस 
स्थान पर अनुभव होता है चमक का, ओर स्मरण द्वोता है रजत का। 
इस गढ़बढ़ी के कारण ही यह आन्ति दे । प्रभाकर इसे 'विवेकाग्रह” 
कहते हैं। इसो का नाम 'अख्याति! भी है? । 

१ रजतमिदमित नेक ज्ञानं किन्तु हे एते विज्ञाने । तत्र रजतमिति 
स्मरण तस्याननुमवरूपत्वान्न प्रामाण्य प्रसन्न: । इृदमिति विज्ञानमनु भवरूप॑ 
प्रमाणमिष्यत एवं। श्रान्तिरू्पता चात्र रजतज्ञानस्य स्मरणरूपस्येव प्रहण- 
व्यवह्ारप्रवतकया व्यवह्ारकाले वि“वादकत्वात्‌-प्रकरणपश्चिका प्रू० ४३ | 

२ नयविवेक ए० ८६-९३ | तन्त्ररद्ृस्य ए० २-५ | 
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कुमारिल तथा मुरारिमिश्र नेयायिकों के मत को मानते हैं। 
शुक्तिविषयक ज्ञान शुक्तित्वश्रकारक होता डे और रजत-विषयक ज्ञान 
रजतत्वप्रकारक द्वोता है। शुक्तित्व तथा रजतत्व धर्मविशेष हैं जो शक्ति 
रजत में समवाय सम्बन्ध से रहते हैं ओर जिससे वे कथमपि प्रथक्‌ नहीं 
किये जा सकते । परन्तु शुक्ति में रजत ज्ञान होने के अवसर पर शुक्ति 
में रजतत्वप्रकारक ज्ञान होता है भर्थात अन्य विषय (थशुक्ति) में अन्य- 
( रजतत्व ) प्रकारक ज्ञान है । भरत: अन्यथा, भिन्नरूप से, ज्ञान होने 
से यह ज्ञान “अन्यथाख्याति!ः कहलाता है । भाद्ठमीमांसक इसे दी 
विपरीतख्याति के नाम से पुकारते हैं, क्योंकि इसमें अकाय का कार्यरूप से 
भान होता है ( अकार्यस्य का्यंतया भानम्‌ )। 


( ३ ) मीमांसक तत्त्वसमीक्षा 


तत्त्वज्ञान की दृष्टि से मीमांसा प्रपद्च की नित्यता स्वीकार करती डे, 
पर पदार्थों को कल्पना में प्रभाकर, कुमारिल ओर मुरारि में मतसेद दिखलाई 
पड़ता हे। प्रभाकर ८ पदार्थों की सत्ता को मानते हैं१- 
द्रव्य, गुण, कम, सामान्य, परतन्त्रता, शक्ति, साइश्य और 
संख्या । इनमें द्वव्य, गुण तथा कम के स्वरूप का वर्णन वेशेषिकों के 
समान हो है। सामान्‍य की सत्ता व्यक्तियों से एथक नहीं मानी जाती; 
वह व्यक्तियों में ही रहता है। 'परतन्त्रता? वेशेषिकों का समवाय है। यह 
जाति तथा व्यक्ति के बीच विद्यमान सम्बन्ध दे । यह नित्य नहीं है, क्योंकि 
यह अनित्य पदार्थों में भी रहता है । केवल द्रव्य, गुण तथा कर्मों में काय- 
जनकता नहीं है, भ्रत्युत शक्ति से सम्पन्न होने पर ही इनसे का की 
उत्पत्ति होती दे । अतः शक्ति नामक एक नवीन पदार्थ को कढुपना 


(क) पदार्थ 
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१ द्रष्टव्य तन्त्र रहस्य छु० २०-२४॥ 
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युक्तियुक्त मानी जाती है। न्‍्यायदष्टि में शक्ति प्रतिबन्धकाभाव रूप है 
ओर सारश्य तथा संख्या गुण के अन्तर्गत हैं। 

कुमारिक के अनुसार पदार्थों की संख्या केवछ पाँच है। 
पदार्थों के दो विभाग हैें--भावात्मक तथा अभावात्मर । अभाव के 
वेशेषिकों के समान चार प्रकार स्वीकृत किये गये हैं। भाव पदार्थों 
के चार भेद हैं-द्वव्य, गुण, कम तथा सामान्य । वेशेषिक मत 
में नव ही द्रव्य हैं, भाद्ट मत में अन्धचकार और शब्द दो नये 
द्रव्य माने जाते हैं ( मा० मे० पृ० १७९ )। “नीले तमश्ररृति! (नोलरंग का 
अन्धकार प्रकाश के आने पर चलता है) इस व्यवहार के ऊपर 
अन्धकार में नीरकू ग्रण तथा चलनातव्मक कम को विद्यमान मानकर 
उसे द्रव्य का स्वरूप प्रदान किया गया है, पर प्रभाकर तथा 
वैशेषिक छोग इसे प्रकाश का अभाव मानते हैं तथा गुण ओर कम 
को उपाधिजन्य मानते हैं, वास्तविक नहीं। गुण आदि के विभाग का 
वर्णन न्याय-वैशेषिक के ही समान सामान्य रूप से है । 

मुरारि मिश्र की पदाथकलपना दोनों से भिन्न हे। बह दी एक 
परमाथभूत पदार्थ है, परन्तु लौकिक व्यवहार की उपपत्ति के लिए अन्य 
चार पदा्थ हैं--.(क) धर्मिवशेष--नियत आश्रय, जैसे घटत्व का आश्रय 
घट; (ख) धमविशेष--नियत आधेय, जैसे घट का घटत्व; (ग) आधार- 
विशेष--अनियत आधार, जैसे इृदानीं ( इस समय का ) घटः” “तदानीं 
घटः? में कालबोधक इदानीं तथा तदानीं पद घट के अनियत आधार हैं ; 
(घ) प्रदेशविशेष--देशिक आधार--गृहे घटः:”, 'भूतले घट: में घट का 
गृह और भूतल देशसम्बन्धो अनियत आधार हैं ( बह, व्यवहारे तु 
धर्मिधर्माधारप्रदेशविशेषा: पञ्च पदार्था इति वेदान्ता सुरारिसिश्राश्र-- 
नन्‍न्यायमाला ) । 

हमारी इन्द्रियाँ ही बाह्य वस्तुओं की उपलब्धि के साधन हैं। उनके 
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द्वारा जगत की जिस रूप में उपलब्धि होती है, उसी रूप में जगत वी 
हो अगक है।। इस संसार में तीन प्रकार की वस्तुओों का ज्ञान 
) हमें होता हैः:--( १) शरीर, जिनमें रहकर आत्मा सुख 
दुःख का अनुभव करता है ( भोगायतन ); (२) इन्द्रियाँ, जिनके द्वारा 
आत्मा सुखदुःख का भोग किया करता दे ( भोगसाधन ), (३) बाह्य 
पदार्थ, जिनका भोग आत्मा किया करता है ( भोगविषय ) । इन त्रिविध 
वस्तुओं से युक्त नानारूपात्मक यह प्रपञ्न अनादि तथा अनन्त है। मीमांसा 
जगत्‌ की मूछ सृष्टि तथा आत्यन्तिक प्रलय नहीं मानती । केवर व्यक्ति 
उत्पस्न होते रहते हैं तथा विनाश को प्राप्त करते रहते हैं; जगत्‌ को सृष्टि 
तथा नाश कभो नहीं होता । कुछ मोमांसक छोग भ्रणुवाद को स्वोकार 
करते हैं? । जगत्‌ के वस्तुजात अणु से उत्पन्न हुए हैं। कर्मो के फलोग्मुख 
होने पर अणुसंयोग से व्यक्ति उत्पन्न होते हैं तथा फल की समाप्ति 
होने पर विच्छेद के कारण वे अवान्तर परिवतन को प्राप्त हो जाते हैं । 
न्‍्याय-वेशेषिक दुर्शन में भो जगत की छत्पत्ति परिमाणुओं से मानकर 
परिमाणुवाद को स्वीकार किया गया है, पर दोनों दशनों के अभिप्रेत 
परिमाणुवाद में अनेक अंश में भेद दीख पड़ता है । न्याय परिमाणुओं 
को हमारे लिए प्रत्यक्ष-सिद्ध्‌ न मानकर अनुमानेकगम्य मानता है। सूय 
किरण में छिद्वगत होने पर जो सूक्ष्म द्ृष्य दोख पढ़ते है, वे त्रसरेणु 


१ तस्मायद्‌ गृह्यते वस्तु येन रूपेण सर्वदा । 
तत्तथेवान्युपेतग्य॑ सामान्यमथ वेतरत्‌॥ --इलो० बा० पृ० ४०४ | 


२अणुवाद के समर्थन में द्र॒ष्टव्य प्रभाकवरविजय प्रृ० ४३-४६ ) 
कुमारिल अणुवाद को मीमांसा का सर्वेसम्मत सिद्धान्त नहीं मानते:--- 
मीमांसकेश्व नावश्यमिष्यन्ते परमाणवः । 
यदूबलेनोपलब्घस्य मिध्यात्वं कल्पयेदू भवान्‌ ॥ सछोन्बा० पृ० ४०४। 


जा] 
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कहलाते हैं और उनके षष्ठ भाग को परमाणु मानते हैं। पर मीमांसकों 
को यह मत भभीष्ट नहीं है [ हमारे नेन्रगोचर कण द्वी परमाणु हैं, इनसे 
भी सूक्ष्म कणों की कल्पना के लिए कोई भाधार नहीं है । न्याय उसे 
योगिप्रत्यक्ष का विषय मानता है, पर मीमांसा योगजप्रत्यक्ष को अस्मदादि- 
प्रत्यक्ष से विलक्षण नहीं मानती। अतः हमार॑ नेन्नगोचर कण हो परमाणु 
हैं, यहो मीमांसा के मत का निष्कर्ष है ( मानमेयोदय प्ृ० १६४ ) । जगत्‌ 
का यही मीमांसा-सम्मत स्वरूप है। 


जालरन्धरविषरद्ववितेजो जालभासुर-पदाथ विशेषान्‌ । 
अल्पकानिह पुनः परमाणून्‌ कल्पयन्ति हि कुमारिलशिष्याः: ॥ 


आत्मा कर्ता तथा भोक्ता दोनों है । वह व्यापक ओर प्रतिशरोर में 
है। ज्ञान, सुख्र, दुःख तथा इच्छादि ग्रुण उसमें समवाय सम्ब- 
न्‍्धेन रहते हैं। आत्मा ज्ञानसुखादिरूप नहों है। न्याय 
वेशेषिक मत के विपरीत भाद्द मीमांसक आत्मा में क्रिया 
के अस्तित्व को मानते हैं। कम दो प्रकार के होते हैं--स्पन्द तथा 
परिणाम | इन में आत्मा में स्पन्द्‌ (स्थान-परिवततेन ) नहीं होता", पर 
परिणाम ( रूप-परिवर्तन ) होता है। कुमारिल परिणामों वस्तु की भो 
नित्यता मानते हैं। उनके मत से परिणामशोर होने पर भो आत्मा 
नित्य पदाथथ है। भाव्मा में चित्‌ तथा अचित्‌ अंशद्वय होते हैं। इसमें 
चिदंश से आत्मा प्रत्येक ज्ञान का भनुभव करने वाला है, पर अविदृश 
से वह परिणाम को प्राप्त करता है। सुख, दुःख, इच्छा, प्रयत्नादि, 
जिन्हें न्‍्यायवेशेषिक भात्मा के विशेष गुण बतछाते हैं, भाद्दमत में भात्मा 


(५ / आत्मा 
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१ यजमानत्वमप्यात्मा सक्रियत्वात्‌ प्रपद्मते | 
न परिस्पन्द एवेकः क्रिया नः कणभोजिवत्‌ ॥ खछो» वा० प्रृू० 3०७ | 
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के अचिदंश के परिणाम स्वरूप हें१। वेदान्तियों के मत से विपरीत, 
कुमारिक आत्मा को चेतन्य-स्वरूप नहीं मानते, प्रत्युत चेतन्यविशिष्ट 
मानते हैं। अनुकूल परिस्थिति में (शरीर तथा विषय से संयोग होने 
पर ) आत्मा में चेतन्य का उदय होता है, पर स्वप्तावस्था में विषय- 
सम्पक से रहित होने पर आत्मा में चेतन्‍्य नहीं रहता। आपत्मा'इस प्रकार 
जड़ तथा बोधात्मक दोनों प्रकार का है। प्रभाकर आत्मा में क्रियावत्ता 
नहीं मानते । कुमारिल के अनुसार आत्मा-मानस-प्रत्यक्ष गम्य है। 
“अद्दमात्मानं जानामि! (में अपने को जानता हूँ ) इस अनुभव-वाक्य में 
कर्ता अपने अस्तित्व को जानने वाला बतलाया गया है। इस आत्म- 
प्रव्यय का विषय 'आत्मानं! कोन है ? यही आात्मा। इस तरह कुमारिल 
आत्मा को ज्ञान का कर्ता तथा विषय दोनों मानते हैं, पर प्रभाकर 
आत्मा को अहंग्रत्ययवेथ ( 'अभहं? पद के द्वारा जाना गया) मानते हैं। 
प्रत्येक ज्ञान के कर्ता-रूप में आत्मा की सत्ता हे। 'घटमहं जानामि! 
'में घड़े को जानता हूँ? इस अनुभव-वाक्य में घटज्ञान का कर्ता आत्मा 
है। अतः प्रत्येक ज्ञान के कतृत्वेन आत्मा का अस्तित्व मानना युक्ति 
संगत है (मा० मे० पू० १९२-१९४ )। रा 
(७५) सीमांसक आचारमीमांसा 

मीमांसा दर्शन का प्रधान उद्देश्य धर्म की व्याख्या करना है। 
जैमिनि ने धर्म का लक्षण किया हे--चोदनालक्षणो5र्थों धर्म: (१$२)। 
“चोदना! के द्वारा छक्षित अर्थ धमं॑ कहछाता है। चोदना का अर्थ 
है क्रिया का प्रवतक वचन भ्र्थात्‌ वेद का विधिवाक्य। चोदना भूत 
भविष्य वतमान, सूक्ष्म, व्यवहित ओर विप्रकृष्ट पदार्थों को बतलछाने में 


१ चिदंशेन द्रष्टत्व॑ सोइयमिति प्रत्यभिज्ञा, विषयत्व॑ च अचिदंशेन । 


ज्ञानसुखादिरूपेण परिणामित्वम्‌ू । स आत्मा अदंप्रत्ययेनेव वेयः ॥ 
कार्मी रक सदानन्द--अद्वेतत्रह्मसिद्धि । 
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जितनो समर्थ है, उतना सामथ्य न तो इन्द्रियों में है न अन्‍य किसी 
पदार्थ में (चोदना द्वि भूत॑ भवन्तं भरविष्यतं सूक्ष्म व्यवहित विप्रकृष्ट- 
मित्येचंजातीयकमर्थ. शक्तोत्यवगमयितुं, नान्‍्यत्‌ किम्व, नेद्रियम-शाबर- 
भाष्य १।9॥२ )। मोमांसकों की माननीय सम्मति में भगवती श्रुति का 
तात्पय क्रियापरक हो है। “विधि! का प्रतिपादन हो वेदवाक्यों का मुख्य 
तात्पय है (आाम्नायस्य क्रियाथव्वात्‌ भमी० सू० $२।१ ) । अतः ज्ञान- 
प्रतिपादक वाक्य क्रिया को स्तुति या निपेध प्रतिपादन करने के कारण 
परम्परया क्रियापरक हैं । उन्हें सामान्यतः “अथवाद' कह्दते हैं। इसलिए 
किसी प्रयोजन के उद्देश्य से वेद के द्वरा विद्वित यागादि अथ “धर्म! 
कहलाता है। इन अर्थों के विधिवत्‌ अनुष्ठान करने से पुरुषों को 
नि:श्रेयस की-दुःखों को निश्चत्ति करने वाले स्वयं को--उपलब्धि होती 
है। यथा 'स्वगंकामो यजेत” (स्वर्ग की कामना वाछा पुरुष यज्ञ करे) 
इस वाक्य में 'यजेत! क्रियापद के द्वारा भावना” की उत्पत्ति मानी जाती 
है। “भावना? का लक्षण आपदेव ने किया हे--भवितुभंवनानुकूल: 
भावकध्यापारविशेष: ( मीमांसान्यायप्रकाश पृ०२) अर्थात्‌ डत्पद्य- 
मान वस्तु की उत्पत्ति के अनुकूल प्रयोजकनिष्ठ व्यापार या प्रेरणा । वेदिक 
वाक्यों को सुन कर उन क्रिया्थों के अनुष्ठान के लिए जो प्रेरणा” होतो 
है, वही मीमांसा में 'भावना? पद-वाच्य है। प्रसिद्ध जमन दाशनिक 
केन्ट के सिद्धान्त में ऐसी प्रेरणा 'केटेगारिकक इम्परेटिव” ( 'शुद्ध प्रेरणा? ) के 
नाम से अमिदहित की गई है। भावना दो प्रकार की होती दे--शाब्दी 
भावना ओर आर्थी सावना । 'यजेत? इस क्रियापद में दो अंश हैं--धातु 
यज्‌ तथा लछिड छकार। लिडः लकार-जन्य भावना शाब्दी और आख्यात- 
जन्य भावना भार्थी कहदछाती है। संसार में 'सन्ध्यावन्दन करो” इस 
वाक्य में प्रवृत्ति के अन॒कूछ आचाय आदि प्रेरक पुरुषों में रहने वाला 
अभिप्राय “भावना? कहलाता है, परन्तु वेद के कर्ता न होने से यह अभिप्राय 
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लि लकारनिष्ठ माना जाता है। अतः यह शाढदी भावना है। स्वर्गंप्राप्ति 
की इच्छा से उत्पन्न होने वाल्ले, याग के सम्पादनाथ पुरुपविषयक, प्रयत्न 
को आर्थी भावना कद्दते हैं जो धात्वंश से अभिव्यक्त को जाती है। 

“भावना? का सिद्धान्त मीमांसादर्शन का सबस्व है। अतः इसको 
समुचित व्याख्या करने के लिए आचार्यों के विद्वत्तापूण ग्रन्थ लिखे हैं" 
जिनमें मण्डनमिश्र का 'भावनाविवेक' नितान्त प्रख्यात है। इस प्रकार 
धर्म की साक्षात्‌ प्रतिपादिका श्रुति है। श्रत्य्थ के अनुगसन करने के 
कारण स्मृति का भी प्रामाण्य है । सदाचार को घर्मनिणायक सिद्ध 
करने के लिए तन्त्रवार्तिक ( १॥३॥७, ए० २०३-२१७ ) में कुमारिल ने बड़ी 
मोमांसा की है ओर उसको युक्तिमता प्रदर्शित को है। आतव्मतुष्टि धर्म 
में चतुर्थ तथा अन्तिम प्रमाण है । 

वेदविद्वित क0्मो के फलों के विषय में मीमांसकों में दो मत दृष्टिगोचर 
होते हैं। यह तो प्रसिद्ध हे कि दुख की नि्ृत्ति ओर सुख की प्राप्त 
प्रत्येक प्राणी का रूक्ष्य होता है। प्राणियों को कमविशेष के अनुष्ठान में 
प्रवृत्ति तभी होती है जब उससे किसी हृष्ट, अभिलूषित, पदाथ के सिद्ध 
होने का ज्ञान उन्हें होता है। अतः कुमारिल को दृष्टि में धार्मिक कृत्यों 
के अनुष्ठान में 'इष्टसाधनताज्ञान! कारण है, परन्तु प्रभाकर 'कार्यता-ज्ञान 
को कारण अंगीकार करते हैं। वेदविहित क्ृत्यों का अनुष्ठान कतंव्यबुड्या 
करना चाहिए, उनसे न सुख पाने की आशा रखे, न अन्य किसो फल 
पाने की चाह। कुमारिक का कथन है कि काम्य-क्म कामना विदेष की 
सिद्धि के लिए किए जाते हैं, पर प्रभाकर का मत है कि काम्य कम में 

१ द्रष्टव्य तन्त्रवातिक २।१॥१; आपदेव-मीमांसान्याय प्रकाश प्‌ ० २-५; 

२ यथा रुमायां लवणाकरेघु मेरौ यथा वोज्ज्वलरलभूमो । 

यजायते तन्म्रयमेव तत्‌ स्यात्‌ तथा भवेद्‌ वेदविदात्मतुष्टिः ॥ 
--तन्त्रवार्तिक प० २०७ । 
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कामना का निर्देश सच्चे अधिकारों की परीक्षा करने के लिए हे--वैसी 
कामना रखने वाला पुरुष डस्र कम का सच्चा अधिकारी सिद्ध होता है। 
पर “नित्यकर्मः के विषय में मत-पाथक्य नितानन्‍्त स्फुट दे। कुमारिल 
के मत में निव्यकम (यथा सन्ध्यावन्‍दन भादि ) के अनुष्ठान से दुरिति- 
क्षय (पाप का नाश ) होता है, भौर अनुष्ठान के अभाव में प्रत्यवाय 
उत्पन्न होता है। परन्तु प्रभाकर की सम्मति में नित्यकर्मों का अनुष्ठान 
वेद्विहित होने के कारण ही कतंव्य है। वेद को जनुनल्लडबनीय आज्ञा है कि 
दिन प्रतिदिन सन्ध्या की उपासना करनी चाहिए ( भहरहः सन्ध्या- 
मुपासीत )। बस, इसी उद्देश्य से, कतंव्य कर्म होने की दृष्टि से, इन 
कृत्यों का सम्पादून करणीय है। अतः निष्काम -कमंयोग की दृष्टि से 
कार्यों का निष्पादन प्रभाकर को माननीय है। इस सिद्धान्त पर श्रो भगवद्‌ - 
गीता के 'कमंयोग? का विपुल प्रभाव दृश्गोचर द्वोता है । 

वेद्अतिपद्य कर्म तीन प्रकार के होते हैं:--( क ) काम्य--किसी 
कामनाविशेष के लिए करणीय काय; जैसे 'स्वगंकामो यजेतव', ( ख) प्रति- 
पिद्ध--अनथ्थ उत्पादक होने से निपिछ जैसे 'कलअझ्जं न भक्षयेतः ( विष- 
दिग्ध शाख से मारे गये पशु का मांस न खाना चाहिए ); (ग) नित्य 
नेमित्तिक--अहेतुक करणीय कम; जैसे सन्ध्यावन्दन नित्य कम है ओर 
अवसर-विशेष पर अनुष्टेय श्राद्धादि कम नेमित्तिक | अनुष्ठान करते हो फलकी 
निरष्पत्ति सद्यः नद्दीं होतो, श्रत्युत काछान्तर में होता हे। अब पश्च यह 
है कि फलकाल में कर्म की सत्ता के अभाव में फलोत्पादन किस प्रकार 
होता है ? मीमांसकों का कहना है कि “अपूर्च' के द्वारा। प्रत्येक कर्म 
में “अपूर्च! (पुण्यापुण्य ) उत्पन्न करने की शक्ति रहती है।। कम से 


१, यागादेव फल तद्धि शक्तिद्वारेण सिध्यति । 


सूक्ष्मशकत्यात्मक वा तत्‌ फलमेवोपनज्ञायते ॥ 
-- तन्त्रवार्तिक पृ० ३९५७ | 
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होता है अपूर्व ओर अपूर्व से होता है फछ। भरत: 'अपूर्व! कम तथा फल 
के बोच की दशा का द्योतक है। शहझूराचाय ने इसीसे अपूर् को कर्म 
की सूक्ष्मा उत्तरावस्था या फल की पूर्वावस्था माना है)। “अपूर्व” की 
कल्पना मीमांसक्ों को कर्मंविषयक एक सोलिक कल्पना मानो जाती है । 
हमारे अचेतन कर्मा के फल का दाता कोन हैं ? बिना किसी 
चेतन पुरुष की अधिष्ठातृता के कर्म स्वक्ीय फल उत्पन्न करने में नितराँ 
:.... असमथ हैं। अतः बहासूत्र में तृतीय अध्याय के द्वितीय- 
कल पाद के अन्तिम फलाधिकरण में आचाय बादरायण ईश्वर 
को कमंफल का दाता मानते हैं। पर जैमिनिर के अनुसार यज्ञ सेहो 
तत्ततफल की प्राप्ति होती है, ईश्वर के कारण नहीं ॥ ब्रह्मसूत्र तथा प्राचीन 
मीमांसाग्रन्थों के आधार पर ईश्वर को सत्ता सिद्ध मानी नहीं जाती, 
पर पीछे के मोमांसकों को यह त्रुटि बेतरह खटकी ओर इसके माजनाथ 
उन लोगां ने ईश्वर को यज्ञपति के रूप में स्वीकार किया। आपदेव तथा 
छौगाक्षि भास्क€ ने गीता के ईश्वरसमपंण सिद्धान्त को श्रतिमूछक 
मानकर मोक्ष के लिए समस्त कार्यो के फल को ईश्वर को समपंण कर 
देने की बात लिखी द्वै3। वेदान्तदेशिक ने इसी उद्देश्य से 'सेश्वर- 
मोमांसा' नामक ग्रन्थ की रचना की हैं। 'प्रभाकर-विज्ञय” में सुचारु 
युक्तियों के प्रयोग से ईंश्वरविपयक अनुमान का खण्डन किया गया है और 


१. न चाप्यनुत्पाय किमपि अपूर्व, कर्म विनदयत्‌ कालानतरितं फल 
दातु शक्तोति; अत: कमणो वा सूक्ष्म काचिदुत्त रावस्था, फलस्य वा पू्वा- 
वस्थाइपूबव नामास्तीति तक्येते--शा० भा० ३।२|४० | 

२ घर जेमिनिरत एवं ब्र० सू० ३ २-४० | 

३ ईश्वरापंणबुद्धघा क्रियमाणस्तु निःश्रेयसहेतु: | न च तदपंण 
बुद्धयानष्टाने प्रमाणाभाव: | “यत्करोषि यदक्षासीति भगवदूगीताछ्मतेरेव 
प्रमाणत्वातू । स्मृतिचरणे तत्प्रामाण्यस्थ श्रुतिमूलकत्वेन व्यवस्थापनात्‌ 


अर्थस्प्रह पए० १९६; मीमांसान्यायप्रकाश पृ» १९० । 
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ईश्वरसिद्धि को स्पष्टतः अंगीकार किया गया है? । शब्दप्रमाणवेद्य श्रतिमूछक 
- ईश्वर की सत्ता प्रकार को स्वोकृत है। जो कुछ कारण दह्वो, प्राचीन मीमांखा 
निरोश्वरवादी ही प्रतीत होती है। देवताओं की भी पृथक सत्ता नहीं 
मानो जातो । देवता मन्त्रात्मक हैं, यही मोमांसक परिनिष्ठित सिद्धान्त है। 


_.. मोक्ष 
मोक्ष के मद्दत्तपृण विषय का विवेचन मीमांसकों ने बढ़ो सूक्ष्म 
दृष्टि के साथ किया है। मोक्ष की परिभाषा थोड़े शब्दों में है--प्रपं च- 
सम्बन्धविलयो मोक्ष: ( शाखदीपिका पृ० ३७७ ) । इस जगत्‌ के साथ 
आत्मा के सम्बन्ध के विनाश का नाम मोक्ष है। प्रपञ्म के तोन बन्धनों 
ने आत्मा को जगत-कारागार में डाल रखा है। आत्मा शरोरावच्छिन्न 
बन कर इन्द्रियों के साहाय्य से बाह्यविषयों का अनुभव करता है। अतः 
इन बन्धनों ने संसारश्डुला में जीव को जकड़ रखा है--भोगायतन 
शरीर, भोगसाधन इन्द्रिय, भोगविषय पदाथ । इस 'त्रिविध बन्ध के 
आत्यन्तिक नाश को संज्ञा "मोक्ष? है (त्रेधा हि प्रपञ्ञ: पुरुष बन्नाति-- 
भोगायतनं शरीर, भोगसाघनानि इन्द्रियाणि, भोग्याः शब्दादयों विषयाः। 
भोग इति च सुखदुःखविषयोउ्परोक्षानुभव उच्यते । तदस्य त्रिविध- 
स्यापि बन्‍्धस्य आव्यन्तिको विछयो मोक्ष:--शा० दो० प्ृू० ३७८ )। 
'आत्यन्तिक' का अभिप्राय यह है कि पूर्वोत्पन्न शरीर, इन्द्रिय ओर विषयों 
का नाश हो जाता है, परन्तु बन्ध के उत्पादक धर्माध्म के एकदुम 
नि/शेष हो जाने के कारण भ्रविष्य में इनकी उत्पत्ति भी नहीं होती। अतः 
आत्मा को इस भौतिक जगत्‌ में भाने को कोई आवश्यकता नहीं रहती। 
मोक्ष-विषय में वेदान्त और मोमांसा का अन्तर नितान्त सुस्पष्ट हे। 
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एवं चानुमानिकपस्वमेवेश्वरस्थ निराकृतम । नेश्वगोषपि निराक्ृतः। 
अत एवं न॒ प्रभाकरगुरुभिरीश्व रनिरास: कृतः । तत्समर्थन चर वेदान्त 
मीमांसायां क्रियत इत्यभिश्रममू--प्रभाकरविजय पू० ८2२। 


मीमांसा दशेन ३९९ 


मीमांसा 'प्रपंचसम्बन्ध विलय” को, परन्तु वेदान्त 'प्रपञ्नविक्षय! को हो 
मोक्ष स्वोकार करता है। स्वप्न-पपतञ्च के समान यह संसार-प्रपश्च॒ अविद्या- 
निर्मित है। अत: ब्रह्मज़्ान होने से अविद्या के विलीन होने पर जगत्‌ 
को सत्ता ही नहीं रहती । प्रपञ्च का ही विलय द्वो जाता है ( अविद्या- 
निर्मितो हि प्रपञ्च: स्वप्नप्रपद्मचत्‌, प्रबोधनेनेव ब्रह्मविद्यया शविद्यायां 
विलीनायां स्वयमेव विलीयते--शा० दी० प्ृू० ३७६ ) परन्तु वास्तववादी 
मोमांसा की दृष्टि इससे बिल्कुल भिन्न है। मुक्तावस्था में संसार की सत्ता 
उसी प्रक्रार वस्तुत: विद्यमान रहती है, जिस प्रकार अविद्यादुशा में। 
केवल बन्ध का विलय निष्पन्न हो जाता है। यही दोनों दशाभ््थों का 
पार्थक्य है। प्रभाकरमत में मोक्ष भाद्यमत से भिन्न है। प्रभाकर के मत 
में नियोगसिद्धरेव मोक्ष:। बिना किसी बाहरी फल को कामना किये 
कर्तव्यबुद्या नित्य कर्मों का अनुष्ठान ही मोक्ष दे । अतः मुक्ति अनवरत 
कार्य को दशा है जिसमें क्रिया को छोड़ कर अन्य फल की शभाकांक्षा रहती 
नहीं (प्ररणपश्चिका एू० १८०-१९० :। 

मोक्षावस्था के स्वरूपनिर्णय में भी मीमांसकों में पर्यात मतभेद है । 
गुरुमत में आत्मज्ञानपूर्वक वेदिक कर्म के अनुष्ठान से धर्माचर्म के विनाश 
हो जाने पर जो देहेन्द्रियाद सम्बन्ध का आत्यन्तिक उच्छेद्‌ दह्वो जाता 
है वही मोक्ष है? । भाद्टों में दो मत हैं। एक पक्ष के अनुसार मुक्तावस्था 
में निस्य सुख को अभिव्यक्ति होती हे । बाह्य पदार्थों के साथ सम्बन्ध- 
विलय होने पर बाह्य सुख की अनुभूति मुक्तावस्था में अवश्य नहीं होती, 
परन्तु भात्मा के शुद्ध स्वरूप के उदय होने से शुद्ध आनन्द का भआविर्भाव 
अवश्यमेव होता है, परन्तु पार्थसारथि दूसरे मत के अनुयायी अतीत 

१ द्रव्य मघुसूद्न सरखती -वेदान्त कल्पछतिका पृ० ४ । 

२ दुःखात्यन्तममुच्छेदे सति प्राग्रात्मवर्तिनः । 

सुखध्य मनसा भुक्तिमुक्तिरुका कुमारिले: ॥ मा> मे० ए० २१२। 
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होते हैं जिसके अनुसार मुक्तात्मा में सुख का अत्यन्त समुच्छेद रहता 
है। 'अशरीरं वाव सम्तं न प्रियात्रिये स्पृशतः” अर्थात्‌ शरीर से हीन 
आत्मा को प्रिय या अ्रप्रिय, हप या शोक, स्पश नहीं करते। यदि यह 
वचन विषयसुख के विषय में माना जाय तो 'आनन्दं ब्रह्म” में आनन्द 
का अर्थ दुःखाभावरूप मानने में कोई भी विप्रतिपत्ति नहीं द्वै ( शा० दो० 
३०९ )। इन दोनों मतों का उल्लेख मधुसूदन ने 'वेदान्त कल्पलरतिका! 
( पृ० ४) में किया है । 


अरब इस मोक्ष के साधन का विचार करना चाहिये। काम्य और 
निरुद्ध कर्म बन्धनात्मक होते हैं, परन्तु नित्य-नेमित्तिक कर्म इस दोष से 
निमुक्त हैं। किसी कामना की घिद्धि के लिए किये गये कर्मो का फल भोगना 
ही पड़ेगा, तथा प्रतिषिद्ध कर्मों का आचरण अशुभ फल उत्पन्न करेगा 
हो। अतः इनसे निवृत्ति वाम्छनोय है, परन्तु नित्य-नेमित्तिक का अनुष्टान 
नितान्त आवश्यक है। अतः: काम्य-निषिद्धू कर्मों से निदूत्ति परन्तु नित्य 
कर्मों में प्रवृत्ति मोक्ष की साथिका है। कर्म के साथ आत्मज्ञान उपे- 
क्षणीय विषय नहीं है । कर्म प्रधान कारण है, परन्तु आत्मज्ञान सहकारी 
कारण । अत्त: कतव्यशाख्र को दृष्टि से मोमांसा ज्ञानकर्मंसमुच्यय 
को मानती है (मा० समे० प्ृ० २३३ )। कुमारिल ने इसीलिए बेदान्त 
अनुशीलन को उपादेय बतलाया है ( छछो० बा० घृ० ७२८ )-- 


इत्याह नास्तिक्यनिराकरिष्णुरात्मा|स्तितां भाष्यक्रदत्न युकत्या । 
दढ्व्वमेतद्‌ विषयश्च बोधः प्रयाति वेदान्तनिपेवणेन ॥ 


पार्थलारथि का कहना है--नित्यात्मसत्तामात्रेणेव. वेद-प्रामाण्य-सिद्धे: 
तन्मात्रमिह प्रतिपादितम्‌ ।  दार्क्याथिभिस्तु वेंदान्तविहितेष्वेव श्रवण- 
मनननिदिश्यासनादिपु यतितव्यम्‌ | इस कथन से मॉमांसकां को वेदान्त- 
सम्मत उपायों के मान्य द्वोने में सन्देह नहीं रह जाता । 


मीमांसा दशन ४०१ 


उपसंहार 

इस दाशंनिक विवेचन के अनुशोलन से मीमांसघा की दाशनिकता 
में किसी प्रकारका सन्देह नहीं रह जाता। मीमांसा का मुख्य अभि- 
प्राय यश्यागादि वैदिक अनुष्ठानों की तार्विक विवेचना है, परन्तु इस 
विवेचन को उपपत्ति के लिये उसने जिन सिद्धान्तों को खोज निकाला 
है वे अत्यन्त महत्त्वपूर्ण हें। शब्द! विषयक मीमांसा के सिद्धान्त भाषा- 
शास्त्र की दृष्टि से भी कम महत्त्वशाली नहीं हैं। कुमारिल का “अभिद्विता- 
नन्‍्वयवाद! भथौोर प्रभाकर का “अन्वितासिधानवाद! शाब्दबोध के यथाथ 
निरूपण के लिए नितान्त मननीय हैं। 'बालमनोविज्ञान” के समझने के 
लिए मीमांसाग्रन्थों में मसाछा भरा हुआ है। परन्तु विरोधी वार्क्यों की 
एकवाक्यता करने की प्रक्रिया मीमांसा के ही द्वारा बतलाई गईं है। 
अत: जिस प्रकार पद का ज्ञान व्याकरण से भोर प्रमाण का न्याय से होता 
है, उसी प्रकार वाक्य का ज्ञान मोमांसा से ट्वोता है। इस विषय में 
मीमांसा ने अनेक मोलिक सिद्धान्तों का वर्णन किया है जिनका उपयोग 
स्मृति-पन्थों के अथनिर्णय करने में किया गया है। अत: मीमांसा का 
अनुशीछरम निःसन्देह बेदिक धर्म की जानकारी के छिए अत्यन्त 
आवश्यक है:-- 

धर्माझ्यं विषय वक्त मोमांखाया: प्रयोजनम्‌ । 
“-लछोकवातिक 'छो० ११। 
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द्रादश परिच्छेद 
अद्वेत-वेदान्त-दशन 

वेदान्त दर्शन भारतीय अध्यात्मशाश्व का सुकुटमणि माना जाता 
डै। अब तक वर्णित दाशनिक प्रवृत्तियों तथा ताकिक विचारों का चूडान्त 
उत्कष वेदान्त में उपलब्ध होता हे । वेदान्त का मूल उपनिषद्‌ हे, 
जिसका वर्णन पहिले किया गया है। श्रुति के चरम सिद्धान्त के अर्थ में 
'वेदान्त” शब्द का प्रयोग उपनिषदों में ही सब से पहले उपलब्ध द्ोता 
हैे--वेदान्ते परमं गुह्मम्‌ (श्वेता० ६२२ ), वेदान्तविज्ञानसुनिश्चितार्था: 
( मुण्डक ३।२।६ ), यो वेदादौ स्वरः प्रोक्तो वेदान्ते च प्रतिष्ठित: ( महद्दा- 
नारायण १०८ )। उपनिषदों के वेदिक रहस्यमय सिद्धान्तों के प्रतिपा- 
दुक होने के कारण उनके वास्ते 'वेदान्तः (वेद का भ्रन्त- सिद्धान्त ) 
शब्द का प्रयोग नितरां न्‍्याय्य है । परन्तु कालान्तर में ओपनिषद 
सिद्धान्तों में आपाततः विरोधों के परिह्दार करने की तथा एकवाक्यता 
करने की आवश्यकता प्रतोत होने छगी। इसी को पूत्ति करने के लिए 
बादरायण व्यास ने “हामसूत्रों' का निर्माण किया। यह साढ़े पाँच 
सो सूत्रों का स्वल्पकलेवर ग्रन्थ समस्त वेदान्त-सिद्धान्तों का आकर- 
ग्रन्थ है जिसकी अपनी दृष्टि से विस्तृत व्याख्या कर पीछे के थआचायों ने 
अपने धार्मिक मतों को भव्य प्रतिष्ठा की है तथा विपुल यश भ्रजन किया 
है। इन सूत्रों का उदयकाल नितान्‍्त प्राचीन है। भिक्षुओं अर्थात्‌ संनन्‍्या- 
सियों के लिए उपादेय होने के कारण इन सूत्रों को 'भिश्लुसूत्रः भी 
कहते हैं। पाणिनि ने 'पाराशयशिलालिशभ्यां भिक्षुनटसूत्नयो: (8।३।११०) 
सूत्र में जिन पाराशय ( पराशरपुत्ननिर्मित ) मिक्षुसून्नों का नास निर्देश 
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किया है थे पराशर के पुत्र महर्षि बादरायण व्यास के द्वारा विरचित 
प्रकरृत अह्यसूत्रों से भिन्न प्रतोत नहीं होते। श्रीधरस्वामो की सम्मति में 
गोता भी “ब्ह्मसूत्रपदेश्चेव देतुमन्निविनिश्चितेः (१३। ४) पद्यांश में अह्मसूत्रों 
का ही निर्देश करती हे। इस प्रकार बह्मसृत्रों का निर्माणक्ाल विक्रम- 
पूर्व षष्ठ शतक से उतर कर नहीं है। तकंपाद (२।२) में सर्वास्तिवाद 
भोर विज्ञानवाद के खण्डन उपलब्ध होने पर भी इस सिद्धान्त को द्वानि 
नहीं पहुँचती, क्योंकि भारतीय विचारधारा के इतिहास में.ये मत बुद्ध से भी 
अधिक प्राचीन हैं । असंग आदि ने नवीन अन्थों का निर्माण कर इनकी 
व्यवस्था मात्र की है । 


ब्रह्मसूत्र के प्रसिद्ध भाष्यकार 


संख्या नाम भाष्यनाम मत 

4... शहर ( ७८८-८२० ) शारीरकभाष्य निर्विशेषाद्वेत 

२ भास्कर ( १००० ) भास्कर भाष्य भेदाभेद 

३ रामानुज (११४०)  श्रीभाष्य विशिष्टाह्वेत 

४ हज १२३८). पणप्र्ञभाष्य द्वेत 

७५... निम्बाक (१२०० ) वेदान्तपारिजात द्वेताद्नेत 

६. श्रोकृण्ठ ( १२७० ) रेवभाष्य शेव विशिष्टाह्नत 
७. श्रीपति ( १४०० ) श्रोकर भाष्य वीरशेव विशिष्टाद्नेत 
८. वल्लम (१४७९-१५४४) अणुभाष्य शुद्धाद्देत 

९५. विज्ञानभिक्षु (१६०० ) विज्ञानाम्ृत अविभागाद्वेत 
१० बलदेव ( १७२० ) गोविन्दभाष्य भचिन्त्यभेदाभेद 


इन साधष्यों में सिद्धान्तों का ही फ़के नहीं है, बक्कि सूत्रों और अधि- 
करणों की संख्या में भी बढ़ा अन्तर है। शंकर के अनुसार सूत्रों और 
अधिकरणों की संख्या क्रमश: "ण७ और १९१ है, रामानुजमत में ५४५ 
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ओर १६०; माध्वमत में "५६७ और २२३; निम्बाकमत में ५४९ भौर 
१६१; श्रीकण्ठ के अनुसार: ५४४ ओर १८२; तथा वल्लममत्त में ए०७ 
और १७१ है। 
ब्रह्मसूत्र में चार अध्याय हैं ओर प्रत्येक अध्याय में चार पाद हैं। प्रथम 
अध्याय का नाम समन्वयाध्याय हे जिसमें समग्र वेदान्त वाक्यों का 
साक्षात्‌ या परम्परया प्रत्यगभिन्न अद्वितोय ब्रह्म में तात्पय 
ब्रह्मसूत्न दिखलाया गया है। इस अध्याय के प्रथम पाद्‌ में स्पष्ट ब्रह्म- 
लिड्गयुक्त वाक्‍्यों का विचार किया गया है। इप्त पाद के प्रथम 
चार सूत्र विषयदष्टि से नितान्त महत्त्वशाली हैं। इन्हें 'चतुः सूत्री? कहते 
हैं। द्वितीय पाद में अस्पष्ब्रह्मलिड्रयुक्त उपास्य-ब्रह्म-विषयक वाक्यों का 
तथा ततीय पाद में स्पष्टअह्मलिंग पग्रायश: ज्ञेय-ब्रह्म-विषयक वाक्यों का, 
चतुर्थ पाद में अज, भव्यक्तादि डपनिषद्वत पदों के कथं का विचार किया 
गया है। द्वितीय अध्यायका नाम अविरोधाध्याय है जिसमें स्मृति, 
तर्कांदि के सम्भावित विरोध का परिद्दार कर ब्रह्म में भविरोध प्रद्शित किया 
गया है । इस श्रध्याय के प्रथम पाद ( स्मति पाद ) में सांख्यादि स्मृतियों 
के सिद्धन्तों का खण्डन किया गया है। द्वितीय पाद (तक पाद ) में 
सांख्य, वेशेषिक, जैन, सर्वास्तिवादी, विज्ञानवाद, पाशुपत ओर पाश्चरात्र 
मर्तों का प्रबल युक्तियों से क्रमशः खण्डन कर वेदान्तमत की प्रतिष्ठा की 
गई है। दोनों पादों में बादरायण ने अपनो तक युक्तियों को सूक्ष्मता, 
समर्थता तथा व्यापकता के बल पर प्रतिपक्षियों के सिद्धान्तों को जैसो 
मार्मिक समीक्षा की है वह विद्वानों के चिस्मय तथा भादर का विषय है। 
तृतीय तथा चतुथ पादों में महाभूतसूृष्टि, जीव तथा इन्द्धिय-विषयक 
श्रतियों का विरोधपरिद्दार किया गया है। तृतीय अध्याय का नाम 
साधनाध्याय दे जो वेदान्त-सम्मत साधनों का विधान करता है। 
परकोकगमन, तत्त्वंपदाथपरिशोधन, सगुणविद्या-निरूपण तथा नि्गंण-अह्ाय- 
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विद्या के बहिरज्डसाधन ( आश्रमचम यज्ञ, दानादि ) तथा अन्तरज्ञसाधन 
( शम, दम, निदिध्यासम आदि) का निरूपण प्रत्येक पाद में क्रमशः 
किया गया दै। चतुर्थ अध्याय का नाम फलाध्याय है जिसमें सगुण 
निगंण विद्या के फर्लो का साड्जोपाड़ विवेचन किया गया है । 


ब्रह्मसूत्र के विषयों का यही संक्षिप्त प्रतिपादन है। चहासूत्र के आध्या- 
व्मिक सिद्धान्त कौन कौन से थे ? इसका यथाथ उत्तर देना कठिन कार्य 
है। सूत्र इतने स्वल्पाक्षर हैं कि बिना किसी भाष्य की सहायता से उनका 
अथ लगाना दुष्कर है और साम्प्रदायिक भाष्यों में अथ की खैंचातानो भी 
कम नहीं है। ऐसी स्थिति 'में बाद्रायण के मन्तव्यों का प्रकाशन एक विषम 
समस्‍या है। इस समस्या के इल करने का श्छाघनीय उद्योग डाक्टर घाटे 
ने 'वेदान्तः' नामक अंग्रेजों पुस्तक में किया दे जिसमें उन्होंने शझ्ूर, रामानुज, 
'निम्बाक, मध्च तथा वल्लभ के व्याख्याओं का तारतम्य अनुशीकन कर 
मूल सूत्रों के प्रतिपाद्य सिद्धान्तों को खोज निकाला हे। उनकी सम्मति में 
शडूराचाय के अनेक सिद्धान्तों की पुष्टि सूत्रों से नहीं को जा सकती । 
'सूत्रकार के सिद्धान्त सम्भवतः इस भ्रकार थे१--विभु बह्म की अपेक्षा 
आत्मा अणु है; जीव चेतन्यरूप है तथा ज्ञान इसका विशेषण या गुण भी 
है। बह्य जगत्‌ का उपादान तथा निमित्त कारण उभयाव्मक है। कार्य- 
कारण के सम्बन्ध में सूत्रकार परिणामवाद के पक्षपाती प्रत्तोत होते हैं, 
विवतवाद के नहीं। भाव्मकृतेः परिणामात्‌ (ब्र० सू० १।७। २६) में 
सूत्रकार ने परिणाम शब्दका स्पष्ट निर्देश किया है। सूत्रकार के ये मन्तब्य 
रामानुजादि चारों वेष्णव भाष्यक्वारों के सामान्य, समभावेन माननीय, 
सिद्धान्त हैं। यदि किसो विशिष्ट सिद्धान्त की झलक सूत्रों में दोख पड़ती 
है, तो वह 'मेदाभेद” सिद्धान्त है । बादरायण के मत मध्यम कोटि के हैं । 
बेदान्त के विभिन्न सम्प्रदायों का वणन अगले परिच्छेदों में किया जायगा। 


अिननने ५पन-ननननकक आफन जानता पहन जन्‍्टा: 


है दरश्व्य डा० घाटे -दी चेदान्त प्« १६९---१८४।। 
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इस परिच्छेद में भद्वेत वेदान्त के सिद्धान्तों का संक्षिप्त विवेचन किया जाता 
है। वेदान्त-सादहित्य का समग्र इतिहाल लिखना एक कठिन काय॑ है, 
क्योंकि वेदान्त को ग्रन्थसम्पत्ति दाशंनिक जगत्‌ में सब से अधिक है । अतः 
नितान्त प्रसिद्ध भाचारयों का द्वो वर्णन यहाँ दिया जा रहा है । 
(१ ) अद्वत वेदान्त के प्रमुख आचाय 
बादरायण ने अपने सूत्रों में सात प्राचोन सूत्रकारों के मतों का उल्लेख 
किया है। बअह्मसूत्र (६। २। ३० आदि) तथा मीमांसासूत्र (३। ११३ ) में 
उल्लिखित होने से 'भाचाये बादूरि! उभय मीमांखाओं के सूत्रकार प्रतोत होते 
हैं। 'आश्मरथ्य” ( ब्र० सू० १।२। २५; १। ४। २० ) के मतानुसार पर- 
मेश्वर अनन्त द्वोने पर भो उपासक के ऊपर भनुग्रह करने के लिए प्रादेश- 
मात्र में आविभृत ढ्वोते हैं। विज्ञानाव्मा तथा परमार्मा में भेदाभेद सम्बन्ध 
मानने से ये स्-प्रथम भेदामेदवादो भाचार्य प्रतीत होते हैं। “भात्रेय” 
(३। ४। ४४ ) के मत में याग का फल यज़मान को हो प्राप्त होता है, 
ऋत्विग को नहीं । 'काशकृव्श्न' के मत से (१॥४॥ २२ ) परमात्मा हो 
जीवरूपेण लोक में अवस्थित है--जीव परमात्मा का विकार नहीं है । 'ओड- 
कोमि! (3। 8॥ २१; ३। ४७। ४५; ४। ४। ६) भेदाभेद को अवस्थान्तर- 
जन्य मानते हें--संसारदशा में जोव ब्रह्म से भिन्न हे परन्तु मुक्तावस्था में 
वह अभिन्न है। “कार्ष्णाजिनि? केवछ एक बार, परन्तु 'जैमिनि? लगभग बारह 
बार उल्लिखित हैं। शाण्डिल्य ने भक्तिसूत्र में 'काश्यप” के भेदासेद भत का 
निर्देश किया है। सम्भवतः काश्यप ने कोई सूत्र ग्रन्थ रचा था । 
शझूर-पूर्व के भाचार्यो का उल्लेख स्वयं शंकराचाय के ग्रन्थों में किया 
गया दे । इनमें 'मरतृप्रपत्च' ने कठढ तथा बृहदारण्यक पर भाष्य की रचना 
की थी । सुरेश्वराचाय और भानन्दगिरि के समय 
शहरपूर्व वेदान्तचाय में भी इनका ग्रन्थ उपलब्ध था। भत्‌ प्रपश्च का 
सिद्धान्त ज्ञानकमेसमुचयवाद कहलाता है। शहड्डरा- 
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ाय॑ ने बृहदारण्यकभाष्य में कद्दी-कहीं 'भोपनिषद्म्मन्य' कह कर इनका 
परिहास किया है। दाशंनिकदृष्टि में इनका मत द्वेताद्ेत नामसे प्रसिद्ध है। 
'सतृ मित्र! का प्रसद्ग' न्‍्याय-मक्षरों में तथा यामुनाचाय के घिद्धित्रय में 
आता है। इससे प्रतीत होता है कि ये भी वेदान्त के आाचाय॑ रहें द्वोंगें । 
इनके मोमांसा अन्थ का उल्लेख ए० ३७३ में किया जा चुका है।“भतृ हरि! का 
नाम यामुनाचार्य के ग्रन्थ में उल्लखित है । भतृ इरि वाक्यपदीयकार ही 
हैं । परन्तु इनका कोई वेदान्तग्रन्थ अभी तक उपलब्ध नहीं हुआ है । शब्दा- 
द्वेत ही इनका प्रतिपाथ सिद्धान्त हे। 'उपवर्ष” का नाम भाचाय॑ शड्टूर ने 
ब्रह्मसूत्र के भाष्य में (३। ३। ७३ ) निर्दिष्ट किया है । ऐसा प्रतीत द्ोता है 
कि इन्होंने पूव तथा उत्तर उभय मीमांखसाभों पर दृत्ति-ग्रन्थ लिखे थे । 
बद्मासूत्र पर 'बोधायन” की एक बृत्ति थो जिसका उद्धरण भ्ाचाये रामानुज 
ने अपने भाष्य में किया है। प्रतीत होता है कि बोधायन-निर्मित वेदान्त- 
वृत्ति का नाम कृतकोटि! था। “्रह्मनन्दी!ः, 'टहड्ढः और “भारुचि! के 
नाम वेदान्ताचाय रूप से श्रोवेष्णव सम्प्रदाय के ग्रन्थों में मिलते हैं। 
“ट्रुविड़ाचाय! एक प्राचीन वेदान्ती थे जिन्होंने छानदोग्य उडपनिषद्‌ पर अति 
बहत्‌ भाष्य लिखा था । माण्ड्क्योपनिषद्‌ के भाष्य में शड्भराचार्य ने इनका 
“आआागमवित?” कद्द कर उल्लेख किया है। शह्ूर के पहले 'सुन्द्रपाण्ड्य? 
नामक आचाय॑ ने एक कारिकाबद्ध वार्तिक की रचना की थी। शझ्जराचाय 
ने इनके वातिक-अन्थ से तीन श्छोकों को उद्छत किया है ( १॥१॥४ 
ब्र०्भा० ) । ये शेव वेदान्तो थे। तन्त्रवार्तिक में इनके श्छोकों के 
डद्छ॒त होने से प्रतीत हाता है कि इन्होंने पूव तथा उत्तर-मीमांसा 
पर एक वातिक की रचना को थी । “ब्रह्मदत्त' शझ्डराचाय के पूच 
काल में एक अति प्रसिद्ध वेदान्ती थे। सम्भवतः ये सूत्र के भाष्यकार 
रहें हो । ब्रह्मदत्त के मत से जीव अनित्य है। एकमात्र ब्रह्म ही नित्य 
पदार्थ है। ये कटद्दते हैं कि जोव तथा जगत्‌ दोनों द्वो ब्रह्म से उत्पन्न 
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होकर बह्म में ही छोन हो जाते हैं। इनको दृष्टि से उपनिषदों का यथाथ 
तात्पय 'तत््वमसि! इत्यादि महावाक्यों में नहों हे, किन्तु “शआत्मा वा अरे 
द्रष्टब्य:” इत्यादि नियोग-वाक्यों में है। इनका कहना है कि भिन्नवत्‌ प्रतीत 
होने पर भी जीव वस्तुतः बह्म से भिन्न नहीं है । इनके मत से छिसी अवस्था 
में भी साधक के कर्मों का त्याग नहीं हो सझृता। बह्मदत्त भी जीत्र की 
उत्पत्ति और विनाश मानते हैं। आश्मरथ्य के मत से इनका भेद इतना ही 
है कि वे भेदामेदवादी हैं तथा ये भद्वेतवादी । 

शडुराचाय--अलौकिक मेथासम्पन्न पुरुष थे। इनको अलोकिक 
विद्धत्ता, सर्वातिशायिनों शेम्रुषी, अधाधारण तकंपदुता देख कर किसी भो 
शआलकोचक का मस्तक गोरव से इनके के सामने नत हुए ब्रिना नहीं रद्दता । 
इनका जन्म ७८८ ई० (संवत्‌ ८४७) तथा निर्वाणक्ाल ८२० ई० माना जाता है। 
३२ वर्षा की स्वल्प भायु में आचाये ने वेदिक धर्म के उद्धार तथा प्रतिष्ठा का 
जो महनोय कार्य सम्पादन किया वह अद्वितीय है। इसी लिए ये भगवान्‌ 
शड़र के अवतार माने जाते हैं। मालाबार प्रान्त के एक नम्बूद्री ब्राह्मण के 
घर जन्म लेकर इन्होंने काशी को अपना कमक्षेत्र बनाया था। आचाय॑ गोडपाद 
के शिष्य ग्रोविन्द्‌ भगवत्पाद के ये शिष्य थे । इनक विषय में प्रसिद्धि डे 

अष्टवर्ष चतुर्वेदी द्वादशे सर्वेशास्त्रवित्‌। 
पोडशे कृतवान भाष्यं द्वान्निशें मुनिरभ्यगात्‌ ॥ 

प्रस्थानत्रयो के भाद्य उपलब्ध भाष्यकार आपडहो हैं । इनको प्रसिद्ध 
रचनायें हें--उपनिपद्भाष्य, गीवाभाष्य, अद्यसूत्रभाष्य, माण्डूक्यकारिका- 
भाष्य, विष्णुसद््लननामभाष्य, सनत्सुजातीयभाष्य, सोन्दयलददरी, उपदेश- 
साहस्त्री आदि। इनकी रचनादोलोी इतनी रोचक है, गम्भीर विषयों को 
सरल शब्दों में अभिव्यक्त करने में इनकी का इतनी मनोरम हे कि इनके 
प्रसन्नगम्भीर! भाष्य साहित्यिक इष्टिसे भी अनुपम हैं। इनके परमगुरु 
'गौडपादाबाय' अद्वेत के प्रथम आचाय हैं जिनकी 'माडूक्यकारिका? श्रद्वेत- 
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तत्त की आधार शिलक्ा के समान मदनीय मानी जातो है। शब्जरोत्तर युग के 
विख्यात भाचायों के नाम ये हैं:-- 

(१ ) 'मण्डनमिश्र! शझ्नराचाय के समकालीन अद्वेत-प्रतिपादक भाचायें 
थे। इनके मोमांसाग्रन्थों का निर्देश पहले क्रिया है। इनकी 'स्फोट- 
सिद्धि! स्फोटविषयक ग्रन्थ है। इनकी 'बरह्मसिद्धि! 'शंखपाणि! को टीका 
के साथ मद्रास से अभी प्रकाशित हुईं दै। अन्य व्याख्यायें अद्यतत्त्व- 
समीक्षा” वाचस्पति की, 'अभिप्रायप्रकाशिका? चित्सुख को तथा 'भावशुद्धि! 
आनन्द॒पूर्ण (विद्यासागर ) की हैं। वाचस्पति को सबसे प्राचीन व्याख्या अभी 
तक्र कहीं भी डपलब्ध नहीं हुई हे। मण्डन भतृ्‌ हरि के “शब्दाद्वयवाद' 
के समर्थक हैं। आचाय के दो शिर्प्या ने डनके ग्रन्थों पर व्यावख्यायें 
लिखी हें--( २) 'सुरेश्वराचाय! आचाय के उपनिपदू-भाष्य पर वातिंकों 
की रचना करने के कारण 'वातिककार! के नास से विख्यात हैं। इनका 
बहदारण्यकभाष्य वार्तिक विपुलकाय, ग्रोढ़ तथा पाण्डित्यपूर्ण ग्रन्थरल है । 
इसके अतिरिक्त इनके तैेत्तिरीयभाष्यवातिंक, नेध्कम्यंसिद्धि, दक्षिणामूर्ति- 
स्तोत्रवातिंक अथवा मानसोज्नास, पद्योकरणवा्तिक आदि ग्रन्थ प्रसिद्ध हैं। 
आचाय के दूसरे शिष्य ( ३ ) 'पह्मपादाचार्य” ने शारीरक भाष्य की प्रथम- 
वृत्ति 'पल्चनपादिका! नामसे लिखो जिसमें चतुःसूत्रो का ही विस्तृत विवेचन 
है। इसके अतिरिक्त प्रपद्लसारटीका और विज्ञानदीपिका प्मपाद के ग्रन्थ 
माने जाते हैं। “'पश्मचपादिका! के ऊपर अचवान्तर शताबिदियों में अनेक 
मह््वशाली ग्रन्थ रचे गये । 'प्रकाशात्मयति? ने इसकी टोका “विवरण! नाम 
से लिखी । यह दीका इतनो विशिष्ट हे कि इसी के नाम पर “विवरण- 
प्रस्थान! का नामकरण हुआ है । विवरण की दो टीकायें हैं--(क ) 
अखण्डानन्दमुनि कृत “तत्त्वदीपनः!, (ख ) विद्यारण्य कृत 'विवरणप्रमेय- 
संग्रह! । पञ्चपादिका की अन्य अनेक वृत्तियाँ मो हैं। 

'सुरेशराचाय” के शिष्य (४) 'सर्वज्ञाव्ममुनि! ने बह्मसूत्रों के ऊपर 


४१० भारतीय दशन 


'संक्षेप शारीरक” नामक एक प्रख्यात पद्मबद्ध व्याख्या-ग्रन्थ छिखा हे जिस पर 
नृस्तिहाश्रम की तत्त्वब्रोधिनी, तथा मधुसूदन सरस्वती का 'सारसंग्रह” प्रसिद्ध 
हैं। (५) 'चाचस्पति!? की 'भामतो? भाष्य पर एक भव्य टीका है जो उनकी 
सर्वंतोगामिनी वैदुषी के नितान्त अनुरूप है। ब्रह्मतत्वसमीक्षा? अभी तक 
उपछब्ध नहीं है। भामती को अपनो विशेषता है जिसके कारण उसको 
पद्धति के अन्त्भेक्त अन्धथ 'भामतीग्रस्थान! के नाम से असिद्ध ईं। वाच- 
स्पति मिश्र के वेदान्त सिद्धान्तों पर मण्डनमिश्र के विचारों का प्रभाव विशेष 
रूप से पड़ा था, यह इन दोनों के ग्रन्थों की तुलना से प्रतीत होता है । 
अव्यक्तात्मा के शिष्य (६) “विमुक्तात्मा' ( दशम शतक ) को 'इष्टसिद्धि! 
बड़ोदा से हाल में प्रकाशित हुईं है। वेदान्त के इस गोरवमय ग्रन्थ में 
'अविद्या? के स्वरूप का विवेचन बड़े ऊहापोह के साथ किया गया है । 
नेषधचरित के रचयिता (७ ) महाक॒वि 'श्रोहप” एक असाधारण वेदान्ती थे 
जिनका 'खण्डनखण्डखाद्य'! भाज भी पाण्डित्य का निकषग्रावा बना हुआ 
है। नेयायिक पद्धति का अवलूम्बन कर द्वेतवाद का इतना विद्वत्तापूर्ण 
खण्डन मिलना दुष्कर हे। शह्टरमिश्र जैसे नेयायिक का इस पर टोका 
लिखना इसके गौरव का परिचायक है। (८) 'भरद्वेताननद” (१२ शतक) 
का “ब्रद्मविद्यामरण” भाष्य का आभरण दी हैे। (९) “आनन्दबोध! 
( १२ शतक ) का 'न्यायमकरन्द? वेदान्त का एक माननोय ग्रन्थ है । 

( १० ) 'चित्सुखाचाय! ( १३ शतक ) अपनी एक ही कृति तत्त्वदीपिका 
(प्रसिद्ध नाम चित्सुखी) से विख्याय द्वो गये हैं। पर इनकी अन्य रचनायें -- 
( १ ) शारोरकभाष्य पर भावप्रकाशिका, (२) अह्मसिद्धि पर अभिप्रायप्रका- 
शिका, (३) नेष्कग्य सिद्धि पर भावतत्त्व प्रकाशिका--कम महत्त्वशालिनी नहीं 
हैं। भामती पर “कल्पतरु' तथा शाखदपंण के रचयिता (११ ) 'अमलानन्द! 
( १३ शतक ) चित्सुख के समकाछोन थे। माधवाचाय संन्यास लेकर “ंगेरी 
सठ पर अधिष्ठित होने पर (१२) 'विद्यारण्य” के नाम से प्रसिद्ध हुये । 
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इनकी 'पश्चदशी” की कोकप्रियता का परिचय देना व्यथ है। यह चेदान्त 
तरवजिज्ञासुओं के गले का हार है। इसके अतिरिक्त विवरणप्रमेयसंग्रह, 
अनुभूतिप्रकाश, जीवन्मुक्तिविवेक, ब्ृहदारण्यकवातिऋसार आदि गन्थ वेदान 
के सिद्धान्तों के लिए. विशेष उपादेय हैं। गीता पर वेदान्ततत्त्वप्रतिपादक 
शंकरानन्दी टोका के रचयिता (१३) 'शंक्राननद”ः ओर वेयासिक-न्यायमाला 
के निर्माता 'भारतीतीथ” विद्यारण्य के गुरु थे। पद्चदशशतक में ( १४ ) 
आनन्दगिरि! ने शहूराचाय के भाष्यों को सुबोध बनाने के लिए उन 
पर टीकायें लिखीं। शारीरक-भाष्य पर इनका 'न्यायनिर्णय” भाष्याथ 
को भलोभाँति समझाने में कृतकाय है। इनके समकालीन (१७) 
'प्रकाशानन्दयति' ने 'वेदान्तसिद्धान्त मुक्तावली” नामक 'एक-जीववाद!? के 
प्रतिपादक उत्तम अन्थ की रचना की है जीर (१६) “अभ्रखण्डानन्द! ने 
'तत््वदोपन? में विवरण के गृूढा्थ को भली भाँति प्रकट किया है । 

(१७) 'मधुसूदन सरस्वती” ( १६ शतक ) काशी पुरो के संन्‍्यासियों 
में अग्रगण्य थे। इनका सर्वश्रेष्ठ ग्रन्थरल् 'अद्वेतस्द्धि! है जिसके द्वारा हेत- 
वादियों की युक्तियों का मार्मिक खण्डन कर अद्वेततत््व को प्रभा का सर्वत्र 
विस्तार किया गया है। यह वेदान्त-ग्रन्थों में खण्डन का समकक्ष माना 
जाता है। वेदान्तकल्पलूतिका, सिद्धान्तबिन्दु, गीता टोका (मधुसूदनो) भाज 
भी नितान्त लोकप्रिय हैं। भद्वेतसिद्धि पर भद्वेत चन्द्रिका ( लघु तथा गुरु ) 
के रचयिता (१८ ) “ब्रह्माननद्‌ सरस्वतो” बंगाल के रहने वाले थे । अतः 
इनकी टीका 'गोड़ बह्यानन्दी” के नाम से विख्यात है। ( १९ ) “नृसिंद्दा- 
श्रम सरस्वती? मधुसूदन के समकालीन काशीस्थ संन्यासियों में विशेष 
विख्यात हैं। वेदान्त-तत्तविवेक, अद्वेतदीपिका, भेद्धिक्वार, विवरणटोका 
आदि उद्व॒ट ग्रन्थ इनकी कोर्ति को कायम रखने के लिए पर्याप्त हैं। इनके 
समकालीन ( २० ) “अप्पय दीक्षित” वेदान्त के एक अलोकिक विद्वान ही 
न थे, प्रत्युत एक उत्कट कोटि के साधक थे। श्रोकण्ठाचाय के अह्यसून्र 


अनिल +लत- -रब कक न-न-ी अनननीीलिओ- नन+ कलनजी-++ +च++++ 
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भाष्य पर 'शिवाकमणिदोपिका! इनको एक उच्चक्ोटि को कृति है। शाझइर- 
मत में 'कल्पतरु परिमल” ( अमछानन्दकृत “'ऋल्पतरु? व्याख्या की टोका ) 
तथा 'सिद्धान्तलेशसंप्रह! प्रख्यात ग्रन्थ हैं। सिद्धान्तलेश अद्वेत वेदान्त 
के आचार्यों के महत््वपूण घिद्धान्तों का न केवछ सारभूत्त संग्रह है प्रत्युत 
पेतिहदासिक दृष्टि से भी उपादेय है। ( २१ ) 'धमराजाध्वरीन्द्र' ( न्सिहाश्रम 
के अशिष्य ओर वेंक्ट नाथ के शिष्य ) की 'वेदान्त परिभाषा? वेदान्त प्रमाण- 
शास्त्र पर एक अनुपम अन्थ है। तत्तचिन्तामणि को दशटोकराविभअनो 
अभिनवा टोका के निर्माता होने से इस अन्थकार को तार्किक बविद्धत्ता में 
किसी को सन्देह नहीं हो सकता । इनके पुत्र ( २२ ) 'रामक़ृष्ण? ने परिभाषा 
को “वेदान्त-शिखामणि? टीका से विभूषित किया है। (२३ ) 'सदानन्द! 
( १६ श० ) के “वेदान्तसार! को सरक विवेचन के कारण वेदान्त का प्राइमर 
कद सकते हैं जोर यह इसो करण नितान्त लोकप्रिय है। ( २४) 'गोविन्दा!- 
( १७ श० ) की रल्प्रभा शारीरकभाष्य की सरल टोका दे जो काशी में 
लिखी गई । (२५) 'नारायगतोर्थ! तथा “ब्रह्मानन्द' ने मधुसूदन के 'सिद्धान्त- 
बिन्दु! पर क्रमशः “लघुव्याख्या! तथा 'न्‍्यायरलावलो? नामक उपयोगी 
टोकायें लिखो हैं। काश्मोर के (२६ ) 'सदानन्द यति? इन्हीं ब्रह्मानन्द तथा 
नारायण के शिष्य थे । डनकोी “अद्वेतत्रह्म सद्धि/ विषय को व्यापकता तथा 
सुबोध शेली के कारण वेदान्त के इतिद्दास में प्रसिद्ध है। अद्वेत वेदान्त के 
आदरणीय आचार्यो का यही संक्षिप्त विवरण है? । 


गोडपाद 


गोडपादाचार्य का नाम अद्वेत वेदान्त के इतिहास में सुवर्णाक्षरों में 
लिखने लायक है | 'सायावाद? का आरम्भ गौडपाद से माना जाता है। 





१ द्रष्टव्य म० स० पं० गोपीनाथ कविराज--ब्रह्मसूत्र के भाष्यानुवाद 


की भूमिका तथा स्वामी अ्रज्ञानानन्द सरतस्वती-वेदान्तेर इतिद्दास 
€ ३ भाग--बंगला ) | 
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इनका व्हीतिस्तम्म माण्डक्यकारिका है जो अद्वेत वेदान्त का डपनिषदों के 
अनन्तर अत्यन्त गो (वमय गन्‍न्ध माना जाता है। उत्तर गीता का भराष्य भी 
आपद्दी की कृति है। कारिकाओं को रचना बढ़ी हो उदात्त तथा म्मे- 
स्पर्शिनी है। इसमें चार प्रकरण है जिनमें कुछ मिलाकर ( २९+३८+ 
४८+-१०० ): २१५ कारिकायें हैं। इन प्रकरणों के नाम है--( १) आगम 
प्रररण, (२) वैतथ्य प्रकरण, (३) भ्रट्टत प्रकरण तथा (४) भलात- 
शान्ति प्रकरण | 


आगमप्रकरण में मूल माण्डक्य उपनिषद्‌ को विस्तृत व्याख्या है 

जिसमें परसात्मतत्व अ, उ, म के द्वारा प्रतिपा वेश्वानर, हिरण्यगभ 
एुवं ईश्वर से तथा जाग्रत्‌ स्वम्न सुपुप्ति अवस्थाओं से प्रथक्‌, परन्तु इनमें 
अनुगत, अनुष्ठान तथा साक्षीरूप है तथा ओंकार के चतुथंपाद भममात्र 
'तुरीय” नाम से वर्णित किया गया है। वेतथ्य ( मिथ्यात्व ) प्रकरण में 
प्रपद्ण का मायामयत्व युक्तियों के सहारे बड़ी कुशलता से सिद्ध किया 
गया है ( का० २१-३ )। तत्समानता के कारण जाग्रत्‌ जगत्‌ भी स्वप्न 
के अनुरूप ही एकदम मिथ्या है। एक आत्मा ही नित्य पदार्थ है, परन्तु 
उसी में तरह तरह के भावों की कल्पना होकर यह प्रपञ्ञ का डद॒य द्ोता 
है। इस विकल्प की मूऊ माया? है (२१९) । मायाकल्पित यह 
समस्त जगत्‌ स्वप्त तथा गन्छव नगर के समान असत्य है। तब परमाथ 
का लक्षण क्‍या है ? आचाये का कहना है-- 

न निरोधो न चोप्पत्तिन बद्धो न च साधकः । 

न मुमुक्षन वे मुक्त इत्येषा परमा्थता ॥ ( २३२ ) 


डस एक अखण्ड चिद्धन वस्तु को छोड़कर भनन्‍य किस्ली की सत्ता नहीं 
है। भद्वेत प्रकरण में अद्वेततत्व की सिद्धि भनेक दढ़ युक्तियों के आधार 
पर भाचार्य ने किया है। भात्मा में सुखदुःख को भावना करना नितान्त 
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असंगत है । बाछक छोग घूलि तथा घूम के संसग से भाकाश को मछिन 
बतलाते हैं, परन्तु आकाश वास्तव में कभी मलिन नहीं होता । उसी 
प्रकार आत्मा को भी सुखदुःखादि भावों के संसर्ग से मलिन तथा दुःखी 
सुखी मानना बालकों की दुल्ुंद्धि का विलास है (३८ )। भात्मा तो स्वतः 
असड़ः ठहरा। हेत की कल्पना का आधार माया है। न अम्रत पदार्थ 
मत्य होता है, न मरणशील वस्तु अम्रत बनती है। अतः अमृत भात्मा की 
उत्पत्ति मानने से उसमें मत्यंत्वचमं का दोष आने लगेगा। अत: आत्मा की 
उत्पत्ति--ज्ञाति--नहीं द्वोती। यद्दी है गौडपाद का विख्यात “अजातिवाद' 
का घिद्धान्त । 

चतुथ प्रकरण का नाम 'अलात-शान्ति! हे ॥ 'अलछात? का भ्रथ होता 
है 'मसाल”। मसाल के घुमाये जाने पर वह गोलाकार प्रतीत होता है। 
गोर आकृति की उत्पत्ति भ्रमणजन्य व्यापार से होती है। उसी प्रकार 
जगत्‌ का यह रूप मायाकल्पित है। मन के व्यापार होने से ही 
उनकी सत्ता हे तथा मन के निरोध होते ही डनका अभाव निष्पन्न हो 
जाता है। अतः मनके अमनीभाव होते प्रपतश्च का विलय हो जाता हे। 
प्रपञ्न की उत्पत्ति तथा लय--प्रतोति तथा भअभ्रप्रतोति दोनों आन्तिजनित 
है। वस्तुतः एक ही परमास्मतत््व की पारमार्थिक सत्ता हैे। इस 
प्रकारण की भाषा, पारिभाषिक शठ्द ( विज्ञप्ति आादि ) तथा सिद्धान्त के 
अनुशीलन से अनेक आधुनिक विद्वानों को धारणा है कि गोडपाद 
ने बुद्धधर्म के तत्त्वों का दह्वी प्रतिपादन वेदान्तरूप में किया है। परन्तु 
यह मत नितान्त आन्त है। बहुत सम्भव दे कि ये पारिभाषिक शब्द 
अध्यात्मशाख के सर्वेजनमान्य साधारण शब्द थे ज्ञिनका प्रयोग करना 
बौद्ध दाशनिकों के समान गौडपाद के लिए भो न्‍्याय्य था। केवल शब्द- 
साम्य के आधार पर मद्दत्तपूर्ण सिद्धान्तों की उद्धावना करना उतना 
उचित नहीं दे। बोंद्ध दशेन के ग्रन्थों से गोडपाद के परिचित होने का 
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हम निषेध नहीं करते, परन्तु वेदान्त के छलछ से बोदछूधर्म के तत्तवों का 
अचार करने का दोष उनके ऊपर छगाने के भो हम पक्षपातो नहीं हैं । 
(२ ) वेदान्त तक्त्वमीमांसा 

अद्वेत वेदान्त का मूलमन्त्र है परमार्थ सत्ता-रूप बह की एकता तथा 
अनेकास्मक जगत्‌ की मायिकता। इस तथ्य को हृदयड्रम करने के लिए 
कतिपय मौलिक सिद्धान्तों से परिचित होना भावश्यक है। अद्वेत वेदान्त 
का एक मौलिक सिद्धान्त हे जिसे भलो भाँति समझ्न 
लेने पर द्वी अन्य तत्त्वों का भनुशीकून किया जा सकता 

। वह तत्त्व है--शात्मप्रत्यय की स्वयंसिद्धता। 

जगत्‌ अनुभूति पर अवलरूम्बित है । अनुभव के भाधार पर जगत्‌ के समस्त 
व्यवहार प्रचलित होते हैं। इस अनुभूति के स्तर में आत्मा की सत्ता 
स्वतः सिद्धरूपेण अवस्थित रहती है। विषय के अनुभव के भीतर चेतन 
विषयो की सत्ता स्वयं सिद्ध है, क्योंकि आत्मा को ज्ञातारूपेण उपलब्धि 
के अभाव में विषय का ज्ञान नितरां दुरुपपाद है। प्रत्येक भनुभव की 
प्रक्रिया में अनुभवर्कर्ता को अपनी सत्ता का अनुभव अवश्यमेव होता है । 
इस सिद्धान्त का प्रतिपादन आचाय॑ ने बड़े ही सोन्द्यपूर्ण शब्दों में किया 
है (२३७७ ) शां० भा० ):-- 

आत्मा तु॒प्रमाणादिव्यवद्दाराश्रयत्वात्‌ प्रागेव प्रमाणादिव्यवद्वारात्‌ 
सिध्यति | न चेहशस्य निराकरणं संभवति, आगसन्तुकं हि वस्तु निराक्रियते न 
स्वरूपम्‌ । नहि अपफ्नेरोष्ण्यमस्िना निराक्रियते । 

इस उद्धरण का तात्पय है कि आत्मा प्रमाण भादि सकल व्यवहारों 


आत्मा की स्वयं 
सिद्धता 


१ दासगुप्त-दिस्ट्री आफ इण्डियन फिलासफी भाग १ पृष्ठ ४२३- 
४२९ तथा उसके उत्तर के लिए देखिए, स्वामी निखिलानन्द कृत 
माण्टक्यकारिका का अग्रेजी अनुवाद ( भूमिका प्रू० १५-३० )। 
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का आश्रय है; अतः इन व्यवहारों से पहले ही आत्मा को सिद्धि है। आत्मा 
का निराकरण नहीं हो सकता। निराकरण होता है आगन्तुक (बाहर से 
आनेवाली ) वस्तु का, स्वभाव का नहीं । क्या उष्णता अम्नि के द्वारा निराकृत 
को जा सकती है ? ज्ञातव्य में अन्यथाभाव ( परिवतेन ) सम्भव है, ज्ञाता 
में नहीं। “वर्तमान को इस समय जानता हूँ”, 'भतीत वस्तु को मैंने जाना' 
तथा 'अनागत वस्तु को में जानूंगाः--इस अनुभव-परम्परा में ज्ञातव्य वस्तु 
का ही परिवर्तन दृष्टिगोचर होता है, परन्तु ज्ञाता का स्वरूप कथमपि 
परिवतिंत नहीं होत;, क्योंकि वह सवंदा अपने स्वरूप से वर्तमान रद्दता 
है। अन्यतन्न भाचाय ने इसी तत्त्व का प्रतिपादन संक्षेप में किया है कि 
सब किसी को आत्मा के अस्तित्व में भरपूर विश्वास है; ऐसा कोई भी 
व्यक्ति नहीं है जो विश्वास करे हि 'में नहीं हूँ?। यदि आत्मा की अस्तित्व- 
प्रसिद्धि न होती, तो सब किसलीको अपने अनस्तित्व में विश्वास होता; परम्त 
ऐसा न होने से आत्मा की स्वतः-पिद्धि स्प्टतः प्रमाणित होतो है-- 

सर्वो द्दि आत्मास्तित्व॑ प्रत्येति, न नाहमस्मीति। यहि हि नात्मत्व- 
प्रसिद्धि: स्थात्‌ सर्वों छोको नाहमस्तीति प्रतीयात्‌ (ब्र० सू० १।१॥३ पह 
शाड्ररभाष्य ) । 

अतः आत्मा के अस्तित्व के विषय में शड्डा करने की तनिक भी जगह 
नहीं है । यह उपनिषदों का ही तत्त्व है। याज्ञवलकय ने बहुत पहले ही कहा 
था कि 'विज्ञातारमरे केन विज्ञानीयात? (चरह० २।४।१४७) अर्थात्‌ जो सब किसो 
का जाननेवाला है, उसे हम किस प्रकार जान सकते हैं ? सूर्य के प्रकाश से 
जगत्‌ प्रकाशित होता है, पर सूर्य को क्योंकर प्रकाशित किया जा सकता 
है? इसी कारण प्रमाणों की सिद्धि का कारणभूत भात्मा किस प्रमाण के 
धल पर सिद्ध किया जाय ? अतः आत्मा की सत्ता स्वयं-सिद्ध होती है । 

यतो राद्धिः प्रमाणानां स कथं ते: प्रसिध्यति | 
--सुरेश्वराचाय 
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आत्मा ज्ञानरूप है भोर ज्ञाता भी है। ज्ञाता वस्तुतः ज्ञान से एथक नहीं 
होता। ये दो भिन्न-भिन्न वस्तु नहीं हैं। ज्ञेय पदार्थ के आविर्भाव होने पर 
ज्ञान ही ज्ञातारूप से प्रकट हो जाता है ; परन्तु शेय 

आत्मा की ज्ञानहूपता के न रहने पर 'ज्ञाता! की ककपना ही नहीं उठती। 
जगत्‌ को ज्ञेयरूपेण जब उपस्थिति रह्दतों है, तभो 

आत्मा के ज्ञातारूप का उदय होता है। परन्तु उसके अभाव में भात्मा की 
ज्ञानरूपेग स्वंदा स्थिति रहती है। एक ही ज्ञान कर्ता तथा कम से सम्बद्ध 
होनेपर भिन्न सा प्रतीत होता है, परन्तु वह वास्तव में एकही अभिन्न पदाथ 
है | आत्मा आत्मानं जानाति? (भात्मा आत्मा को जानता है) इस वाक्य में 
कर्ता रूप आत्मा ओर कमंरूप आत्मा एक ही वस्तु हैं। रामान॒ुज् ने भी 
घर्मीभूत ज्ञान ओर धर्मभूत ज्ञान को मान कर इसी सिद्धान्त को अपनाया 
है। नित्य आत्मा को ज्ञानस्वरूप होने में कोई विप्रतिपत्ति नहीं है, क्योंकि 
ज्ञान भी नित्यानित्यमेद से दो प्रकार का होता है । अनित्य ज्ञान अन्त: 
करणावच्छिन्न वृत्तिमात्र है जो विपय-सान्निष्य होने पर उत्पन्न द्वोता है 
परन्तु तदुभाव में अ्विद्यमान रहता है। दूसरा शुद्ध ज्ञान इससे नितान्त 
भिन्न है। वह सर्वथा तथा सवंदा विद्यमान रहता है। आचार्य ने ऐतरेय- 
उपनिषद्‌ ( २। १ ) के भाष्य में इस विषय का बड़ा हो रोचक वर्णन भ्रस्तुत 
किया है। दृष्टि दो प्रकार की होती हे--नेत्र की दृष्टि अनित्य है, क्‍योंकि 
तिमिर रोग के दोने से वह नष्ट हो जाती है, पर रोग के अपनयन द्ोोने पर 
उत्पन्न हो जाती है। परन्तु आात्मा की दृष्टि नित्य द्ोती है। इसोलिए श्रुति 
आत्मा को दृष्टि का द्ृष् बतलछाती है। छोक में भी भाव्मदृष्टि की नित्यता 
प्रमाणगग्य है, क्‍योंकि जिसका नेत्र निकाल लिया गया हो, वह भी कहता 
हे कि स्वप्त में मेंने अपने भाई को या किसी प्रिय को देखा । बधिर पुरुष 
भो स्वप्न में मन्त्र सुनने की बात कहता है। अतः आत्मा की दृष्टि तथा 
ज्ञान नित्यभूत हैं। नित्य भात्मा के ज्ञानस्वरूप होने में संशय के उठने 

२७ 
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की गुंजाइश नहीं है (ढ्वे दृष्टी चक्षुपो5नित्या इशिनिंत्या चास्मनः॥ > 2८ 
आत्मच्ष्य्यादीनां निध्यत्वं प्रसिहुमेव छोके । वद॒ति हि उद्ष्तचछ्लुः स्वप्नेड्य 
मया आता इृष्ट इति--ऐत० भाष्य २। १ ) । 
प्रत्येक विषयानुभूति में दो अंश होते हैं--भनुभव करने वाछा भात्मा 
तथा अनुभव का विषयभूत ज्ञेय पदार्थ । वास्तववादी को दृष्टि में जीव ओर 
जगत्‌ दो प्रथकभूत स्वतन्त्र सत्तायें हैं,- परन्तु सूक्ष्म- 
आत्मा की अद्वितता दृष्टि से विचार करने पर भात्मा ही एकमात्र सत्ता सिद्ध 
होता है, जगत्‌ को सत्ता केवल व्यावहारिकी है-- 
व्यवहार की सिद्धि के लिए स्वोकृत को गईं है । भाचाये जगत्‌ की ब्याव- 
हारिकता प्रदर्शन के अवसर पर कहते हैं--'ज्ञप्ति आत्मा का स्वरूप हे 
तथा नित्य है। चक्षुरादि द्वारों से परिणत होने वाली बुद्धि को जो शब्द- 
स्पर्शादि प्रतोतियाँ हैं, वे भाव्मविज्ञान के विषयभूत हो होकर उत्पन्न 
होती हैं। इस प्रकार वे आतव्मज्ञान के द्वारा व्याप्त होती हैं।?! ( विषया- 
कारेण परिणामिन्या बुछ्ेयं शब्दाद्याकारावनासाः त आत्मविज्ञानस्य 
विषयभूता उत्पद्यमाना एवं भात्मविज्ञानेन व्याप्ता उत्पय्यन्ते--तैत्ति० भा०, 
२॥ १ ) अत: जगत्‌ की समस्त वस्तु्यें आत्मविज्ञान के द्वारा व्याप्त होकर 
उत्पन्न होती हैं। नामरूप से विक्रार प्राप्त होने वाले पदार्थ अन्तनिविष्ट 
कारणशक्ति के साथ ही परिवर्तित हुआ कहते हैं । नामरूप को जिन जिन 
अवस्थाओं में विकृति होतो है, उन सब अवस्थाओं में वह विक्रृति आत्म" 
स्वरूप को परित्याग नहीं करती अर्थात्‌ कायसत्ताभों में कारणसत्ता स्ंथा 
और सर्वदा अनुस्यूत रहतो है। क्‍या कार्यरूप घट स्वकीय कारण 
सत्तिका का परित्याग कर एक क्षण के लिए भो टिक सकता है ? इस विषय 
में भाष्यकार को उक्तियाँ नितान्त स्पष्ट हैं। वे कहते हैं कि जगत के समस्त 
उत्पन्न पदार्थ केवछ सन्मूछक दी नहीं हैं, भपि तु स्थितिकाल में 
भी वे सत्‌ ब्रह्म के अधिष्ठान पर हो भश्रित हैं. (प्रजाः न केवल सन्मूका 


भद्वेत वेदान्त दशन ४१९ 


एव; हृदानीमपि स्थितिकाले सदायतना: सदाश्नया एव--छा० भाष्य 
६॥४)। जगत्‌ की कलायें उत्पत्ति, स्थिति तथा रूय दशाओं में सवंदा 
चैतन्य से अव्यतिरिक्त--अप्रथग्भूत हो रहती हैं। चेतन्य ब्रह्म का ही 
स्वरूप है। अत: अपने जीवन की सब अवस्थाभों में पदार्थ ब्रह्म के साथ 
अभिन्नरूपसे स्थित रहते हैं ( चेतन्याव्यतिरेकेणेव द्वि कहा जायमानास्ति- 
एन्त्य: प्रतीयमानाश्र सदा लक्ष्यन्ते--प्रश्न भाष्य ६।२) इस विशाल 
विश्व के भोतर देश काल से प्रविभक्त, भूत वर्तमान या भविष्यत्‌ कोई मी 
वस्तु ऐसी नहीं है जो आत्मा से प्थक--भिन्न द्वो (नहि आत्मनो उन्यत्‌ .. .तत्‌- 
प्रविभक्तदेशकार्ल भूतं भवत्‌ भविष्यद्वा वस्तु विद्यवे--(शारो० भा० २।१॥६) । 
नामरूपात्मक विकारों के भीतर एकही भआत्मस्वरूप चेतन्यरूप में झलऊ 
रहा है ( यदा नामरूपे व्याक्रियेते, तदा नामरूपे आत्मस्वरूपापरित्यागे- 
नेव ब्रह्मणाउप्रविभक्तदेशकाले सर्वांस अवस्थासु व्याक्रियेते )। अतः 
अत्येक अनुभूति में हम आत्मा को द्वी--विषयी या विषयरूपसे, कर्ता 
या कर्मरूप से--एक अखण्डाकार उपलब्धि पाते हैं। एक द्वी अद्वेत सत्ता 
सर्वत्र लक्षित होती है; विषयोी--विषय का पाथक्य परमार्थतः न ट्वोकर 
व्यवहारकमुलक हो है । 

देश-काऊ की उपाधि द्वेतसत्ता को सिद्ध करतो है। 'यहाँ?-/वहाँ” 
का भेद देशजन्य है। भूत वर्तमान को कल्पना काल के ऊपर भश्नित है। 
देशकाल की कक्पना अद्वेत की कल्पना को उन्मूलित सी करतो है, परन्तु 
आपातत: ही | शह्राचार्य ने दक्षिणामूर्ति स्तोच्र ( छो० २ ) में स्पष्ट शर्ब्दा में 
प्रतिपादित किया है कि देशकार की कल्पना मायाजनित है ( मांयाकल्पित- 
देशकालकलनावेचित्र्यचित्रीकृतम्‌ ) । थोड़ा भो विचार करने से प्रतोत होता 
है कि देश-काल अद्वेतसिद्धान्त के व्याघातक नहीं है । घर की दीवाछ उसे 
बाह्य वस्तुओं से ए्रथक्‌ करती सी प्रतीत होतो है, परन्तु यह प्रतीति 
काव्पनिक है; क्योंकि ज्ञानरूप से आत्मा के भवभासित किये जाने के कारण 
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दीवाल भी भात्मा से भिन्न नहीं है; तब वस्तुओं का व्यवच्छेद क्योंकर 
हो सकता है ? विषयात्मक होने से 'दिक भी भात्मा से अनन्य है, तब 
आत्मस्वरूप दिक्‌ आत्मचेतन्य से अवभापतित तथा व्याप्त पदार्थों को एथक 
कैसे कर सकता है ? प्राची प्रतीची आदि उपाधियों से विभक्त दिक की 
एकता में किसी प्रकार व्याधात नहीं होता । उसी प्रकार भिन्न-भिन्न पदार्थों 
की सत्ता रहने पर भी शआत्मा की एकता या अद्देतता का व्याघात-साधन 
नहीं होता । कठोपनिषद्‌ ने अद्वेततत्त्व की प्रतिष्ठा कर इसी कारण भेद्दृष्टि 
की निन्‍दा की है-- 
यदेवेह तदसुत्र यदमुनत्न तदन्विद । 
स्त्यो: स मत्युमास्‍भोति य इह नानेव पश्यति ॥ २।१। १० । 
न्र्ह्म 

इसी निर्विकल्पक निरुपाधि तथा निर्विकार सत्ता का नाम बच्य है। 
श्रौत दृ्शनके परिच्छेद में हमने देखा है कि उपनिषदों ने निगंण अह्म तथा 
सगुण ब्रह्म दोनों का प्रतिपादन किया है, परन्तु भाचाय शड्डर की सम्मति 
में निर्गुण ब्रह्म ही उपनिषदों का प्रतिपाद्य विषय है । श्रुति का प्यवसान 
नि्गुण की व्याख्या में है, क्‍योंकि निगुंण ब्रह्म ही पारमार्थिक है। 
सगुण बह्य तो जगत्‌ के समान मायाविशिष्ट होने से मायिक सत्ता को 
धारण करता है। आचार ने ब्रह्म के वास्तव स्वरूप के निर्णय करने के 
लिए दो प्रकार के छक्षणों को स्वीकार किया है--( १ ) स्वरूप लक्षण तथा 
(२) तटस्थ लक्षण । 'स्वरूप लक्षण” पदाथके सत्य ताक्त्कि रूपका 
परिचय लेता है, परन्तु 'तटस्थ लक्षण” कतिपय-कालावस्थायी भागन्तुक 
गु्णोंका द्वो निर्देश करता दै। छोकिक उदाहरणसे इसका स्पष्टोकरण 
किया जा सकता है। कोई ब्राह्मण किसी नाटक में एक क्षत्रिय नरेश की 
भूमिका ग्रहण कर रद्डमद्व पर अवतीर्ण होता है, जहाँ वह शत्रुओं को परास्त 
कर अपनी विजयवैजयन्ती फद्टराता है और अनेक शोभन कृत्यों का 
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सम्पादन कर प्रजाका जनुरक्षन करता है। परन्तु इस बाह्यण के सत्य 
स्वरूप के निर्णय करने के लिए उसे राजा बतकाना क्‍या उचित है? 
राजा है वद अवश्य, परन्तु कब तक ? जब तक नाटक-व्यापार चलता 
रहता है। नाटक की समाप्ति होते ही वह अपने विशुद्ध रूप में आा 
जाता है। अतः उस पुरुष को क्षत्रिय राजा मानना “तटस्थ! लक्षण हुआ 
तथा त्राह्यण बतलाना 'स्वरूप” लक्षण हुआ) । 


बरद्य जगत्‌ को उत्पक्ति, स्थिति तथा लय का कारण है। आगन्तुक 
गुणोंके समावेश करने के कारण यह उसका 'तटस्थ” छक्षण है। “सत्य 
ज्ञानमनन्तं ब्रह्म” ( तैतक्ति- उप० २॥१॥१ ) तथा विज्ञानमानन्दं ब्रह्म. 
( बूह० उप० ३॥९।२८ ) बह्य के स्वरूप-प्रतिपादक लक्षण हैं ।/ आचायने 
सत्यादि शब्दों के भर्थों की मार्मिक अभिव्यज्षना की है। 'सत्य! ज्ञान! 
तथा “अनन्त” शन्द एकविभक्तिक होने से ब्रह्म के विशेषण प्रतीत हो 
रहे हैं; ब्रह्म विशेष्य है और सत्यादि विशेषण हैं। परन्तु विद्येषणों की 
सार्थकता तभी मानी जा सकती है, जब एकज्ञातीय अनेक-विशेषण-योगी 
अनेक द्वव्यों की सत्ता विद्यमान हो। परन्तु ब्रह्मछे एक अद्वितीय द्वोनेसे 
इन विशेषणों की उपपत्ति नहीं होती। इस पर आचाय॑ कहते हैं कि ये 
विश्षेषण लक्षणार्थ-प्रधनन हैं। विशेषण और लक्षण में अन्तर होता है-- 
समानजातीयेभ्य एवं निवतकानि विशेषणानि विदोष्यस्य । लक्षणं तु खबंत 
एव । यथाउवकाशप्रदातू जाकाशमिति (तैत्ति० भाष्य २१) अर्थात्‌ 
विशेषण विशेष्य को उसके सजातीय पदार्थों से ही व्यावतन ( भेद ) करने 
वाले होते है, किन्तु लक्षण उसे सभी से व्याबृत्त कर देता है। अतः 
ब्रह्म को एक होने के कारण 'सत्यं” "ज्ञान? बह्मके छक्षण हैं, विशेषण नहीं | 
१ स्वरूप सद्‌ व्यावततेक ध्वरूपलक्षणम्‌ । कदाचित्कत्वे सति व्यावत्तेकं 

तटस्थलक्षणम्‌ ॥ 
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'सत्य! का भ्र्थ है अपने निश्चि रूप से कथमपि व्यभिचरति न होनेवाला' 
पदार्थ ( यद्रुपेण यक्षिश्चितं तद्॒पं न व्यभिचरति तत्‌ सत्यम्‌) अर्थात्‌ 
कारण सत्ता | ब्रह्ममें कारणत्व होने पर झत्तिका के समान अचिद्रपता 
प्राप्त न हो जाय, अतः ब्रह्म 'ज्ञान' कहा गया है। ज्ञानक्ा अथ है अव 
बोध । जो वस्तु किसी से प्रविभक्त न सके, वही “अनन्त” है। (यद्धि न 
कुतश्रित्‌ प्रविभज्यते तद्‌ भनन्तम्‌ )। यदि ब्रह्म को ज्ञान का कर्ता माना जायगा, 
तो उसे ज्ञेय तथा ज्ञान से विभाग करना पड़ेगा। ज्ञानग्रक्रियामें ज्ञावा, ज्ञान 
तथा ज्लेयको त्रिपुटो सदेव विद्यमान रहतो है। अतः अनन्त होनेसे ब्रह्म 
ज्ञान ही है, ज्ञान का कर्ता नहीं। अत: ब्रह्म जगत्‌ का कारण, ज्ञान 
स्वरूप और पदार्थान्तर से अविभक्त है। वह सत्‌ ( सत्ता ), चित्‌ ( ज्ञान ) 
ओर आनन्दरूप (सच्िदानन्द) है। यही ब्रह्मका स्वरूप रक्षण है। 
परन्तु यही ब्रह्म मायावच्छिन्न होने पर सगुण ब्रह्म, अपर ब्रह्म या ईश्वर 
कहलाता है जो इस जगत्‌ की स्थिति, उत्पत्ति तथा लय का कारण होता है + 
शंकर तथा रामानुज् की बह्ममीमांसा में अन्तर पड़ता है। शंकर के 
अनुसार ब्रह्म सजातीय, विजातीय तथा स्वागत--इन तीनों भेदों से 
रहित है, परन्तु रामानुज की सम्मति में ब्रह्म प्रथम दो भेदों से रहित 
होने पर भी स्वगत-सभेद-झून्य नहीं है, क्योंकि चिदचिद्‌-विशिष्ट ब्रह्म में 
चि्दंश अचिदंश से नितान्त भिन्न है। अत: अपने में इन भिन्न विरोधी 
अंशों के सद्भाव के कारण रामानुजदशन में अरह्म स्वग॒त-भेद-सम्पन्न स्वीकृत 
किया गया है । 

निविशेष निलेक्षण ब्रह्म से सविशेष सलक्षण जगत्‌ की उत्पत्ति क्यों 
कर हुई ? एक बहासे नानाव्मक जगत्‌ की सृष्टि केसे हुईं? इस प्रश्न के 
यथाथ उत्तरके लिए 'माया? के स्वरूप को जानना भावश्यक 
है। शड्राचाय ने माया तथा अविद्या शब्दों का प्रयोग 
समानाथक रूप से किया है ( शारी० भा० १॥४३ ); परन्तु परवर्ती दाशनिकों 


माया 
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ने हन दोनों शब्दों में सूक्ष्म भर्थभेद को कल्पना को है। परमेश्वर की बीज 
शक्ति का नाम “माया! है। मायारद्दित होने पर परमेश्वर में प्रवृत्ति नहीं 
होती ओर न वह जगत्‌ को सृष्टि करता है। यह अविद्यात्मिका बीजशक्ति 
“अव्यक्त! कही जाती है, यह परमेश्वर में भाश्चित होने वाली मह्ासुप्ति- 
रूपिणी है जिसमें अपने स्वरूप को न जाननेवाले संसारी जीव शयन किया 
करते हैं। ( अविद्यात्मिका हि बीजशक्तिरव्यक्तशब्दनिर्देश्या परमेश्वरा- 
शअ्रया मायामयी महासुप्तिः यसस्‍्यां स्वरूप-प्रतिबोध-रहिता: शेरते 
संसारिणी जोवाः। ॥॥४।३ शारी० भाष्य ) भ्रप्मि की अपृग्भुत दाहिका 
शक्ति के अनुरूप हो माया बहा को अपृथग्भूता शक्ति है ।/माया 
त्रियुणात्मिक ज्ञानविरोधी भावरूप पदार्थ है। |भावरूप कहने से अभि 
ग्राय है कि वह अभावरूपा नहीं है। माया न तो सत है, न असत; 
इन दोनों से विलक्षण होने के कारण उसे 'अनिरवंचनीय” कहते हैं। जो 
पदार्थ सद्प से या असद्वूप से वर्णित न किया जा सके, उसकी 
शारत्रीय संज्ञा 'अनिवंचनीय” डै। माया को 'सत” कह नहीं सकते, 
क्योंकि ब्रह्मोध से उस्तका बाघ होता है। 'सत्‌” तो बत्रिकालाबाधित 
होता है। अतः यदि वह सत्‌ होतो, तो कभी बाधित नहीं होती अथ च 
उसकी प्रतीति होती है । इस दशा में उसे 'असत! कहना भी न्‍्यायसंगत 
नहीं, क्योंकि असद्वस्तु कभी प्रतीयमान नहीं होती (सच्चेन्न बाध्येत, 
असचेत न प्रतीयेत )। इस प्रकार माया में बाधा तथा प्रतीति डभयविध 
विरुद्ध गुणों के सद्भाव रहने से माया को 'अनिवंचनोय? ही कहना पड़ता है |. 
प्रमाणासद्िष्णुत्व हो अविद्या का णविद्यात्व है.' तक की सहायता से 
माया का ज्ञान प्राप्त करना अन्धकार की सहायता से अन्धकार का ज्ञान 
प्राप्त करना है | सूर्योदयकाल में अन्चकार के भाँति ज्ञानोदयकाल में माया. 
१ अवियाया अविद्ात्वमिदमेव तु लक्षणम्‌ । 

त्‌ प्रमाणासहिष्णुस्वमन्यथा वर्तु खा भवेत्‌ ॥ बुद्द ० भाष्य वार्तिक १८१ 
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टिक नहीं सकती । अतः नेष्कस्य प्रद्धि' का कहना है कि “यह आन्ति 
आलुम्बनद्दीन तथा सब नन्‍यायों से नितान्त विरोेधिनी है। जिसप्रकार 
अन्धकार सूय को नहीं सह सकता, उल्लीप्रकार माया विचार को नहीं सह 
सकती ।”” इसप्रकार प्रमाणासहिष्णु ओर विचारासहिष्णु होने पर भी इस 
जगत्‌ की उपपत्ति के लिए माया को मानना तथा उच्चकी अनिवंचनीयता 
स्वीकार करना नितान्त युक्तियुक्त है। 

माया को दो शक्तियाँ होती हैं२--आवरण तथा विशेष । इन्हींके 
सहायता से वस्तुभूत ब्रह्म के वास्तवरूप का आवबूृत कर उसमें अवस्तुरूप 
जगत्‌ की प्रतोति का डदय होता है । छोक्िक आान्तियों 
में भी प्रत्येक विचारशाल पुरुष को इन दोनों शक्तियों 
की निः:सन्दिग्ध सत्ता का अनुभव हुए बिना रह्द नहीं सकता। अधिष्ठान 
के सच्चे रूप को जब तक ढक नहों दिया जाता और नवीन पदार्थ की 
स्थापना उस पर नहीं की जाती, तब तक अ्रान्ति की उत्पत्ति हो नहीं 
सकती । अमोत्पादक जादू के खेल इसऊे प्रत्यक्ष प्रमाण हैं। ठीक इसके 
अनुरूप ही अआान्तिस्वरूपा माया में इन दो शक्तियों को उपलब्धि पाई जाती 
है। आवरणशक्ति ब्रह्म के शुद्धस्वरूप को मानो ढक लेती है और विक्षेप- 
शक्ति उस ब्रह्म में आकाशादि प्रपञ्च को उत्पन्न कर देतो दे । जिस प्रकार 
एुक्‌ छोटा-सघा मेघ दशकों के नेत्र को ढक देने के कारण अनेहकू योजन- 
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१ सेय॑ भ्रान्तिर्निरालम्बा सर्वेन्यायविरोधिनी . 
सहते न विचारं सा तमो यद्वद्‌ दिवाकरम्‌॥ नेष्कम्येप्तिद्धि २।६६ । 
२ शक्तिद्वय हि मायाया विक्षेपाइतिरूपकम्‌ । 
विक्षेपशक्तिलिज्ञादि ब्रह्मण्डान्त जगत्‌ सजेत्‌ ॥ 
अन्तच्ग्दश्ययोर्मेदं बहिश्व॒ ब्रह्मसगंयो: । 
आइणोत्यपरा शक्ति: सा संसारस्य कारणम्‌ ॥ 
--दृग्द्श्यविवेक ( छो० १३,१७५ ) 
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विस्तृत आदित्यमण्डल को आच्छादित सा कर देता है, उसी प्रकार परिच्छिन्न 
अज्ञान अनुभवकर्ताओं की बुद्धि को ढक देने के कारण अपरिच्छिन्न असंसारो 
आत्मा को भाच्छादित सा कर देता है। इसो शक्ति की संज्ञा 'आवरण? 
है जो शरीर के भीतर द्रष्टा और दृश्य के तथा शरीर के बाहर त्रह्म और 
खशि के भेद को आबृत कर देती है ( जिस प्रकार रज्जु का ज्ञान अज्ञाना- 
वृत रज्जु में अपनी शक्ति से सर्पादि की उद्धावना करता है, दीक उसी 
प्रकार माया भो अज्ञानाच्छादित आत्मा में इस शक्ति के बल पर आका- 
शादि जगत प्रपञ्च को डत्पन्न करती है। इस शक्ति का अभिधान 'विक्षेप! 
है। मायोपाधिक ब्रह्म ही जगत्‌ का रचयिता है । चेतन्य पक्ष के अवलग्बन 
करने पर बह्य जगत्‌ का निमित्तकारण है और उपाधि-पक्ष को दृष्टि से वही 
ब्रह्म उपादानकरण है । अतः ब्रह्म की जगतकत ता में माया को द्वी सर्वे- 
प्रधानतया कारण मानना उचित है |. 


ईश्वर 
यही निर्विशेष ब्रह्म माया के द्वारा अवच्छिन्न होने पर सविशेष या 


सगुणभाव को घारण करता है। तब उसे ईश्वर कहते हैं। विश्व की सृष्टि 
'स्थिति तथा छूय का कारण यही ईश्वर है। परन्तु ईश्वर का जगत्‌-सृश्टि 
करने में कोन-सा उद्देश्य सिद्ध होता है ? यह भी एक विचारणोय प्रश्न हे । 
बुद्धिपूवकारी चेतन पुरुष की मन्दोपक्रम भी प्रवृत्ति बिना किसो प्रयोजन 
के सिद्ध नहीं होती, तो इस गुरुतर-संरम्भवाली प्रवृत्ति का प्रयोजन खोज 
निकालना आवश्यक है। श्रुति ईश्वर को 'सर्वकाम:ः कहकर पुकारती है 
अर्थात्‌ उसकी सब इच्छायें परिपूर्ण हैं। यदि ईश्वर का इस सृष्टि-व्यापार 
से कोई भाव्मप्रयोजन सिद्ध होता है, तो परमात्मा का श्रतिप्रतिपादित 
परितृप्तत्व बाघित होता है। अथ च यदि निरुद्देश्य प्रवृत्ति की कल्पना मानी 
जाय, तो ईश्वर की सवज्ञता को गहरा धका लगता है। जो सब वस्तुओं 
का ज्ञाता है वह स्वयं सृष्टि के उद्दश्य से केसे अपरिचित रह सकता है ९ 


ना 
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अ्रतः परमेश्वर का यद्द व्यापार लीछामात्र है। जैसे छोक में सकछ मनोरथ 
को सिद्धि होनेवाले पुरुष के व्यापार बिना किसी प्रयोजन के, लीला के 
लिए, होते हैं, उसी प्रकार सर्वकाम तथा स्वज्ञ ईश्वर का यह सृशष्टिव्यापार 
लीलाविलास है ( २।१।३२-३३ पर शां० भा० ) | 

ईश्वरकतृ त्व के विषय में वेदान्त तथा न्याय-वेशेषिक के मत पृथक 
पृथक हैं। न्याय ईश्वर को जगत्‌ का केवर निमित्तकारण मानता है, 
परन्तु वेदान्त के मत में ईश्वर ही जगत्‌ का उपादान 
कारण भी है । जगत की सृष्टि ईक्षाप्वक है--स 
ईक्षांचक्र । स प्राणमरुजत ( प्रश्न ६३-७४ ) । ईक्षण- 
पूर्वक सृष्टिव्यापार के कर्ता होने के कारण ईश्वर निमित्तकारण निःसन्देद् है, 
पर उसके उपादानत्व के प्रमाणों की भी कमी नहीं हे । उपनिषद्‌ में इस प्रश्न 
के उत्तर में कि जिस एक वस्तु के जानने पर सब वस्तुय ज्ञात हो जाती हैं 
ब्रह्म ही उपदिष्ट है। जिस प्रकार एक मरृत्पिण्ड के जानने से समग्र रुण्मय 
( मिट्टी के बने ) पदार्थों का ज्ञान हो जाता है, क्योंकि मसत्तिका ही सत्य है, 
सरुण्मय पदाथ केवल नामरूपात्मक हैं, उसी प्रकार एक बह्य के जानने पर 
समस्त पदाथ्थ जाने जाते हैं ( छानदोग्य ६।१॥२ ) । ब्रह्म की मूत्तिका के 
साथ दृष्टान्त उपस्थित किये जाने से अह्म का उपादानस्व नितान्त स्पष्ट है 
( ब्र० सू० १।४।२३ ) | मुण्डक ( ३।१।३ ) ब्रह्म को 'योनि? शब्द से अभिद्वित 
करता है ( कर्तारमीशं पुरुष ब्रह्म योनिम्‌ )। अतः ब्रह्म हो इस जगत का 
निमित्तकारण भथ च उपादान कारण है। वेदान्त चेतन ब्रह्म को जगत्कारण 
मानने में विरोधियों के अनेक तकोँ का भी समुचित खण्डन करता है। 
जो छोग सुखदुःखात्मक तथा अचेतन जगत्‌ से विलक्षण होने के कारण 
ईश्वर को कारण मानने के लिए तेयार नहीं हैं, उन्हें स्मरण रखना चाहिए 
कि अचेतन गोमयपिण्ड से चेतन वृश्चिक का जन्म होता हे भोर चेतन 
पुरुष से भचेतन नख-केश उत्पन्न द्ोते हैं। अत: विलक्षणस्व हेतु से बरद्म की: 


इंश्वर---उपादान 
कारण 
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जगस्‍कारणता का परिद्वार नहीं किया जा सकता ( २॥$।॥३ शां० भा० )। 
जगत्‌ भोग्य है, भाव्मा भोक्ता है। परन्तु उपादानकारणस्वेन दोनों की 
एकता सिद्ध है, तो भोक्ताभोग्य का विभाग न्यायसंगत कैसे प्रतीत 
होगा ? परन्तु यह भाक्षेप भी ठोक नहीं है, क्योंकि समुद्र तथा लद्दरियों 
में, मिद्दी तथा घड़ों में वास्तव एकता होने पर भी व्यावडारिक सेद अवश्य 
है, उसी प्रकार बह्म ओर जगत्‌ में भी वास्तव अभेद होने पर भी व्यावहारिक 
भेद अवश्यमेव विद्यमान है ( २॥१।१४ शां> भा० ) | 

उपासना के भो लिए निर्विशेष ब्रह्म सविशेष ईश्वर का रूप धारण 
करता है । ब्रह्म वरतुतः प्रदेशहीन है, तथापि उपाधिविशेष से सम्बन्ध होने 
से वहो वहा भिन्न-भिन्न प्रदेशों में स्वीकृत किया जाता है । 
इसीलिए डपनिषदों में, सूय में, नेश्न में, हृदय में बह्म की 
उपासना कही गई है। इस बात का स्मरण रखना चाहिए कि उभयविध 
ब्रह्म के ज्ञान तथा डपाप्तनना का फल भी वस्तुतः भिन्न होता है। जहाँ पर 
निर्विशेष ब्रह्म जात्मरूप बतलाया गया है, वहाँ फल एकरूप मोक्ष दी 
होता है, परन्तु जदों प्रतोक उपासना का प्रसड्ः जाता है अथांत ब्रह्म का 
सम्बन्ध किसी प्रतीक (सूर्य, आकाश भादि ) विशेष से बतछाया गया 
है, वहाँ संसारगोचर ही फल भिन्न-भिन्न द्वोते हैं ( यत्र हि निरस्त-स्वविशेष- 
सम्बन्ध परं ब्रह्माव्मत्वेन उपदिश्यते, तत्रेकरूपमेव फल मोक्ष इत्यवगम्यते 
यत्र तु॒गुणविशेषसम्बन्धं प्रतीकविशेष-सम्बन्धं॑ वा अ्ह्मोपदिश्यते, तत्न 
संसारगोचराण्येव उच्चावचानि फलानि दृश्यन्ते--१।9॥२४ भाष्य )। उपास्य- 
डपासक की भेददृष्टि से ही यद्द कटपनाहै। अतः ईश्वर भोर जीव की 
कपना व्यावद्दारिक होने से दोनों मायिक हैं--डउपाथि के काल्पनिक विलास 
के सिवा और कुछ नहीं है । इसीलिए पदञ्चदशोकार कहते हैं-- 

मायाख्यायाः कामधेनोवत्सो जीवेश्वरावुभो । 
यधेच्छ॑ पिषतां द्वेतं तत्वमद्देतमेव हि ॥ पद्चदशी ६।२३६॥ 


ठपास्य ब्रह्म 
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अन्त-करणावच्छिन्न चेतन्य को जीव कद्दते हैं। भाचाये को सम्मति 
में शरीर तथा इन्द्रियसमूह के अध्यक्ष ओर कमेफल के भोक्ता भाव्मा को 
ही जीव कहते हैं ( अस्ति आत्मा जोवाख्य: शरारेन्द्रियपञ्नराध्यक्ष. कर्मफल- 
सम्बन्धी शॉ०> भा० २।३। १७ )। द्वितायाध्याय के तृतोयपाद के उत्त- 
राधे में आत्मा के विषय में सूत्रकार ने अनेक ज्ञातव्य विषयों का उल्लेख 
किया है। पहला प्रश्न है कि उपनिपदों में आत्मा के उत्पत्तिविषयक 
वाक्यों का क्‍या रहस्य है ? यदि आत्मा नित्य-शुद्ध-बुद्ध-सुक्त स्वभाव माना 
जाता है, तो उसकी उत्पत्ति का उपपत्ति केसो अंगोकृत हो सकती है ९ 
इसके उत्तर में सूत्रकार का स्पष्ट कथन है कि शरीरादि डपाधथियों को ही 
उत्पत्ति होती है, नित्य कआत्मा कभी उत्पन्न नहों होता ( २।३॥। १७ शां० 
भा० )। भ्रास्मस्वरूप के विषय में भी दाशनिकों को विभिन्न कल्पनायें 
हैं। सुप्त, मूछित तथा गअरद्याविष्ट पुरुष में कतिपय काल तक चेतन्याभाव 
को देख कर पत्यक्ष अनुभव का पक्षपातरी वेशेषिकदशन चेतन्य को आत्मा 
का कादाचित्क गुण मानता है। परन्तु वेदान्त की सम्मति में भात्मा 
चैतन्यरूप ही है, क्योंकि परत्रह्म हो उपाधिसम्पक्क से जीवभाव से विद्यमान 
रहता है। अतः आत्मा में ब्रह्म के साथ स्वभावगत ऐक्य होने पर नित्य 
चेतन्य का तिरस्कार नद्दीं क्रिया जा सकता (शां० भा० २। ३। १८)। सूत्र- 
भाष्य में आत्मा के परिसाण का भी विशेष विचार किया गया है। अनेक श्रुति- 
वाक्यों के आाधार पर पूर्वपक्ष का कहना है कि आत्मा अणु है, भाष्यकार 
का उत्तर हे--नहीं । परबह्म के विभु होने से तद्व्यपदेश आत्मा का भी विभु 
परिमाण ही युक्तियुक्त है। आचार्य ने भणुत्वकल्पना की उपपत्ति यह कद्द 
कर दिखलाई है कि अत्यन्त सूक्ष्म होने के कारण दह्वी आत्मा भणु स्वोकार 
किया गया है (२।३। ४३ शां० भा० ) आत्मचैतन्य जाम्मत्‌ , स्वप्त तथा 
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सुषुप्ति--त्रिविध अवस्थाओं १ में तथा अन्नमय, मनोमय, प्राणमय, विज्ञान- 
मय तथा आनन्दमय--हन पाँच कोशों में उपछब्ध होता है परन्तु भाव्मा 
का शुद्ध चेवन्‍्य इन कोशपञ्चक से नितान्‍्त परे की वस्तु है। इसी तरह 
स्थूलशरीर, सूक्ष्मशरोर तथा कारणशरीर के व्यष्टि श्रभमिमानों जीव की 
विश्व, तेजस तथा प्राज्ञ संज्ञायं हैं भौर इन्हीं शरीरों के समष्टि अभिमानी 
ईश्वर की वेशवानर ( विराद ), सूत्रात्मा ( दिर्यगर्भ) तथा ईश्वर संज्ञाये 
दी गई हैं। व्यष्टि तथा समषश्टि के अभिमानी पुरुष परस्पर में अभिन्न हैं। 
परन्तु आत्मा इन तीनों से परे स्वतन्त्र सत्ता हं। निम्नलिखित कोष्ठक में 
यह विषय संग्रहीत किया जाता है-- 


शरीर अभिमानो कोश अवस्था 
स्थूछल. समष्टि--वैश्वानर (विराट) , ध 
न्नमय जाग्रत 
व्यप्टि--विश्व $ 
सूक्ष. समष्टि--सूत्रात्मा मनोमय 
हे प्राणमय स्वप्न 
व्यष्टि--ते नस विज्ञानमय 
कारण समष्टि--ईखर 
| आनन्दमय सुपुप्ति 
व्यष्टि--प्राज्ञ 


जीव को वृत्तियाँ उभयमुखोन होती हैं । यदि वे बहिस्ठुख होती हैं, 
तो विषयों को प्रकाशित करती हैं भोर जब वे अन्तमुंख होती हैं, वे तो 
जअहं! कर्ता को अभिव्यक्त करती हैं। जोब की उपमा नृत्यशाल्ास्थित 
दोपक से बढ़ी सुन्दररूप से दी जा सकतो है। जिस तरह रंगस्थल में 
दीपक सून्रधार, सभ्य तथा नतंकी को समभाव से प्रकाशित करता है, और 
इनके अभाव में स्वत्तः प्रकाशित होता है, उसी तरह साक्षी आत्मा 


७ ०ननिननक कल कनन- ५० 
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१ द्रष्टब्य त्र- सू० ३।२| १--१० तथा तैत्ति० उप० २।॥१ 
का शाड्ूरभाष्य । 
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अहंकार, विषय तथा बुद्धि को अवभासित करता है ओर इनके अभाव में 
स्वतः प्रद्योतित होता है१ । बुद्धि में चाश्चाल्य होता है ओर बुद्धि से युक्त 
होने से जोव चशन्चल सा प्रतीत होता है | वस्तुतः वद्द शान्त है । 


री 


£०ुऔ॥ ९) / ८० टी पे 7 ० जगन्‌ 

जिस प्रकार इन्द्रजालिक अपनी मायाशक्ति के द्वारा विचित्र सृष्टि करने 
में समर्थ होता है, वह्दी दशा ईश्वर की भी है ( मायावोव विजम्भयस्यवि 
महायोगीव यः स्वेच्छया-दक्षिणामूर्तिस्तोत्र श्छो० २)। जादू उन्हीं छोगों 
को व्यामोह में डाल सकता है जो उस इन्द्रजाऊ के रहस्य को नहीं जानते 
हैं, परन्तु उसके रहस्यवेत्ता पुरुषों के लिए वह इन्द्रजाऊ व्यामोह का 
विषय नहीं होता । ठोक इसी प्रकार यह जगत्‌ अद्वेतसत्ता से भनभिज्ञ 
व्यक्तियों के छिए हो अपनी सत्ता बनाये रहता है, परन्तु अद्वेत-तत्त्व के 
ज्ञानियों के लिए उसकी सत्ता निराधार तथा निमूल है । इस विषय में 
एक विशेष समस्या का हल करना नितान्त आवश्यक है। समस्या यह हे-- 
जगत्‌ सत्य है या असत्य ? 'जगन्मिथ्या? के सिद्धान्त ने सवंत्ताधारण में 
कौन कहे शिक्षित पुरुषों में भो यह धारणा फेला रक्खी है कि अद्वेतमता- 
नुसार यह जगत्‌ नितानत असत्य पदार्थ है। नित्य-परिवतंतनशीछ या 
परिणस्यभाव ही जगत्‌ हे। परिणाम, प्रवृत्ति या परिवतंन ड्वी जगत्‌ का 
स्वभाव है--जगत्‌ का अव्यभिचारी घमं है। एक क्षण के लिए भी जगव्‌ 
प्रवृत्तिशून्य नहीं रहता । 

सत्य की जो परिभाषा शक्लराचाय ने दी है उसके अनुसार जगत्‌ सत्य 
नहीं माना जा सकता । आचाय के शब्दों में “यद्‌ रूपेण यन्निश्वितं तद्‌ रूप 
न व्यभिचरति तत्‌ सत्यम”? अर्थात्‌ जिस रूप से जो पदाथ निश्चित द्वोता है, 
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१ अहंकार: प्रभुः सभ्या विषया नतंक्की मतिः । 
तालादिधारीण्यक्षाणि दीप: साक्ष्यवभासकः ॥ पश्बदशी १० । १४०। 
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यदि वह रूप सनन्‍्तत, समभाव से, विद्यमान रहे तो उसे सत्य कहते हैं । इस 
अतिक्षण-परिणामी, सतत चंचल, नियत-परिवर्तनशील संसार को कोई 
भो वस्तु इस परिभाषा के अनुसार सत्य कोटि में नहीं आ सकती, तो क्या 
जगत नितान्त असत्य है ? इस प्रश्न का उत्तर विज्ञान-चादियों के मत 
खण्डन करते हुए भाचाय॑ ने स्वयं दिया है। विज्ञानवादियों का मत है 
कि इन्द्रियाथ-प्रतोति का ,मूल इन्द्रियार्थ तथा इन्द्रियसंनिकर्ष सब बुद्धि में 
हैं । जगत्‌ के समस्त पदार्थ स्वप्नवत्‌ मिथ्याभूत हैं। जिस प्रकार स्वप्न, 
मायामरीचिका भादि भप्रस्यय बाह्य अर्थ के बिना हो आह्यग्राहक भाकारवाले 
दोते हैं, उसी प्रकार जागरित दशा के स्तम्भादि पदार्थ भी बाह्याथंशून्य 
हैं। परन्तु भाचायं का कहना है कि बाह्यार्थ की उपलब्धि स्वेदा 
साक्षात्‌ रूप से हमें हो रहो है। प्रतिक्षण अनुभुयमान पदार्थों की सत्ता 
उनके बोध के बाहर न मानना उसी प्रकार उपहास्यास्पद है, जिस प्रकार 
स्वादु भोजन कर तृप्त होनेवाला पुरुष, जो न तो अपनी तृप्ति को द्वी माने, न 
भोजन को बात स्वीकार करे (२। २। २८ शां० भा० ) | बोद्धों का यह 
कथन कि बाह्य पदार्ण बाइर के समान प्रतीत द्ोता है बाह्यार्थ की स्वतंत्र 
सत्ता सिद्ध कर रद्दा है। जगत्‌ स्वप्नवत्‌ अलीक है, इस मत का खण्डन 
(२।२। २९ ) के भाष्य में आचाय॑ ने नितान्त स्पष्ट शब्दों में छिया है । 
वे कहते हैं:--वेधर्य द्वि भवति स्वप्नजागरितयो: । बाध्यते हि स्वप्नोपलब्धं 
वस्तु प्रतिबुद्धस्य मिथ्या मयोपलब्धो मह्ाजनसमागम इति । नेवे जागरितो- 
पलब्धं॑ वस्तु स्तम्भादिक॑ कस्याबओ्विदृपि अवस्थायां बाध्यते। अपि चल 
स्मृतिरेषा यत्‌ स्वप्नदर्शनम्‌। उपलब्धिस्तु जागरितदशनम्‌। भर्थात्‌ 
स्वप्न और जागरित अवस्था में स्वरूपगत्‌ भेद है। स्वप्तद्शा का बाघ होता 
है, परन्तु जागरित दशा का कभी भी बाघ नहीं होता । स्वप्न में देखे 
गए पढ़ार्थों का ज्ञागने पर अनुपलब्धि होने से बाधित होना प्रत्यक्ष ही दै 
परन्तु जाग्रत अवस्था में अनुभूत स्तम्भादि पदार्थों का किसी भी दुशा में बाघ 
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नहीं होता । एक भोर भी महान्‌ अन्तर है। स्वप्न-ज्ञान स्छतिमात्र है परन्तु 
जागरित ज्ञान उपलब्धि है--साक्षात्‌ अनुभवरूप है। अतः दोनों की भिन्नता 
एकदम स्पष्ट है । 

ऐसे स्पष्ट प्रतिपादन के होते हुए भी जगत्‌ को असत्य कहना कहाँ 
तक यथार्थ है? व्यवहार में इसका अपलाप कथमपि नहीं किया जा 
सकता | परन्तु वह्यात्म के ऐक्य ज्ञान होने पर ज्ञानी पुरुषों के लिए यह 
सांसारिक अनुभव ब्रद्मात्मानुभव के द्वारा बाधित होता है। अतः उच्च 
जीवन्मुक्तावस्था में त्र्मज्ञानी के लिएु जगत्‌ की बाधघितानुवृत्ति रहतो दे 
पर व्यवहारदशा में यह जगत्‌ उतना द्वी ठोस तथा वास्तव है जितना 
अन्य कोई पदार्थ । अब: जगत्‌ की पारमार्थिको स्थिति न होने पर भो 
व्यावहारिकी सत्ता मान्य है । 

तमः प्रधान, विक्षेपशक्ति के युक्त, अज्ञानोपद्वित चेतन्य से सूक्ष्म 
तन्मातन्रारूप आकाश की उत्पत्ति हुई, आकाश से वायु को, वायु से भ्रप्नि 
की, अभि से जल की ओर जल से प्रथ्वी की उत्पत्ति हुई । 
इन सूक्ष्म भूतों से सत्रह अवयव वाले ( पद्चकर्मेन्द्रिय, पद्न- 
ज्ञानेन्द्रिय, वायु पञ्चक ओर बुद्धि-मन ) सूक्ष्म शरोरों को और स्थूलभूतों की 
उत्पत्ति ड्ोती है। स्थूल भूत पद्चोकृत द्वोते हैं भर्थात्‌ प्रत्येक भूत में अपना 
अंश आधा होता है और अन्य चारों भूतों के अष्टम अंशों को मिलाकर भाधा 
होता है जैसे आकाश ८2 आकाश + 2 श्थ्वी + ३ जर+ 2 तेज+ 3 वायु । 
प्रत्येक स्थूल भूत पत्चभूतात्मक होता हे ( पदञ्नदशोी १।२७ ) । 

सत्‌” वही है जो उत्तरकाछीन किस्ती ज्ञान के द्वारा बाधित न हो, 
और “असत'” बही दे जो उत्तरकालीन उपलब्धि के द्वारा बाधित हो। 
सत्यत्व अबाध्यत्व है जोर असत्य बाध्यःव है। घन- 
घोर अन्धकारमयो रजनो में रास्ते में पड़ी रस्सी को 
देखकर सप का ज्ञान होता है। संयोगवश हाथ में दीपक लेकर किसी 


सृष्टि 


त्रिविध सत्ता 
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पथिर के उचर से आ निकलने पर दीपक की सद्दायता से रस्सी को 
देखने पर ठीक रस्सी का ज्ञान द्वोता है। यहाँ पूवंकालीन सपंज्ञान उत्तर- 
कालीन रज्जुज्ञान के द्वारा बाधित होता है। अतः रज्जुर्में सपंज्ञान बाधित 
होने से मिथ्या है। परन्तु यदि सेढ़कों को आवाज सुनकर हमें डनके 
खानेवाले सप का ज्ञान उत्पन्न हो और उसी समय बिजुली के चमकने से 
घासों में भागने वाला साँप दोख पड़े, तो कह्दना पड़ेगा कि यह ज्ञान 
अबाधित होने से सत्य है। सत्य के इस सामान्य परिचय को प्रामाणिक 
बनाने की दृष्टि से वेदान्तियों ने 'अबाध्य” से प्रथम “'त्रिकाछ”ः शब्द की 
योजना की है। अतः सत्य को शास्त्रीय परिभाषा "“त्रिकालाबाध्यं सत्य! 
है--भूत, वर्तमान तथा भविष्य इन तीनों कालों में तथा जाग्रत्‌, स्व 
सुपुप्ति इन तीनों दशाओों में जिसका स्वरूप बाधित न हो अर्थात्‌ एक 
रूपेण अवस्थित रहे वहो सत्य है। शक्लराचाय के शब्दों में 'एकरूपेण 
हावस्थितो योइथः सर परमाथ:? । ब्रह्म ऐसा एकही तस्‍त्व हे--जो तीनों 
काल में समभाव से अवस्थित है, स्चदा सर्वत्र निर्बाध है। वह एक है 
तथा भरद्वितोय है। बह्म से एथक समस्त नानाव्मक जगत्‌ मिथ्या है। 
सत्ता तीन प्रकार की वेदान्तमत में मानी जातो है--( क ) प्राति- 
भास्िक या प्रातीतिक, ( ख ) व्यावहारिक, ( ग) पारमाथिक । ( क ) प्राति- 
भासिक सत्ता से अभिप्राय उस सत्ता है ज्ो प्रतोतिकाल में सत्यतया 
प्रतिभासित हो, परन्तु उत्तरकाल में बाधित हो जाय । जैसे रज्जु-सप, शुक्ति 
रजत आादि। मगतृष्णिकादि पदार्थ आधारदहीन (निरास्पद ) नहीं हैं 
( नद्दि मगतृष्णिकादयोदडपि निरास्पदा भवन्ति--शा० भा० )। प्रतीति से 
पूर्वकाल में रज्जु सपंज्ञान को उत्पन्न करतो है, दतमान में उसी के आधार 
पर सर्पज्ञान की अवस्थिति है ओर भ्रविष्य में इसी भ्ाधार में रज्जुश्ञान 
के उदय होने पर सपंज्ञान भन्तहिंत द्वो जायगा। अतः रज्जु-सप का 
ज्ञान आकाशकुसुम के समान निराधार नहीं है ( रज्ज्वास्मनाअवबोधात्‌ 
२८ 
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ध्राक सप: सन्नेव भवति। सतो विद्यमानस्य वस्तुनो रज्ज्वादेः सर्पादिवत्‌ 
जन्म युज्यते--माण्ड्क्यकारिका ३।२७ भाष्य )। (खत ) व्यावहारिक सत्ता 
इस जगत्‌ के समस्त व्यवहारगोचर पदार्थों में रहती है । जगत्‌ के पदार्थों 
में पाँच धर्म दृष्टिगोचर होते हैं १--भस्ति, भाति, प्रिय, रूप तथा नाम । 
इनमें प्रथम तोन बह्य के रूप हैं ओर अन्तिम दो जगत के। सांसारिक 
पदार्थों का कोई न कोई नाम हे ओर कोई न कोई रूप। इन नामरूपात्मक 
वस्तुओं को सत्ता व्यवद्वार के लिये नितान्त आवश्यक है। परन्तु अह्या- 
स्मेक्यज्ञान को उत्पत्ति होने पर यह अनुभव बाधित हो जाता है; अतः 
एकान्त सत्य नहीं है। व्यवहारकाल के ही सत्य होने के कारण जगत्‌ 
के विकारात्मक पदार्थों की सत्ता व्यावह्दारिक है ( सव-व्यवद्दाराणामेच 
प्राग्‌ बल्याव्मता-विज्ञानात्‌ सत्यत्वोपपत्तेः । प्रागू ब्रह्माव्मता-प्रतिबोधात्‌ 
उपपन्न: सर्वों लोकिको वेदिकश्व व्यवहार:--२।१॥१७ शां० भा० )। इन 
समस्त पदार्थों से नितान्त विलक्षण एक अन्य पदाथ है जो त्रिकाल में 
अबाध्य होने से ऐकान्तिक सत्य है । वही दे तअरह्म । अतः बहा को सत्ता को 
( ग ) 'पारमार्थिकी” सत्ता कद्दते हैं। जब ज्ञानी की दृष्टि से जगत्‌ को देखते 
हैं, तभी वह असत्य प्रतात द्वोता है! इसलिए जगत्‌ इमप्तारी इन्द्रियों 
के लिए अवश्य सत्य है, परन्तु वास्तविक रूपेण वह सत्य नहीं दे । इन 
तीनों से भिन्न भी कतिपय पदाथ हैं, जैसे वन्ध्यापुत्र, आकाशकुसुम 
आदि। ये निराघार या निराश्रय पदार्थ 'तुच्छ” या “अलीक' कहे जाते हैं, 
क्योंकि इनमें किसी प्रकार की सत्ता दृष्टिगोचर नद्ीं द्ोतीर । 

शुक्ति में रजत के भान कोी विभिन्न व्याख्याओं का उल्लेख भिन्न-भिन्न 
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१ अस्ति भाति श्रियं रूप॑ नाम चेत्यंशपश्चऋूम्‌ । 
आदत्रयं ब्रह्मरूपं जग्रद्रप ततो द्यम्‌ ॥ दृग्द्श्यविवेक शछो० २० | 
२ असतो मायया जन्म तत्त्वतो नेव युज्यते । 
बन्ध्यापुत्रो न तत््वेन मायया वापि जायते ॥ माण्डक्यकारिका ३।३२८ । 
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दुर्शनों के वर्णन के अवसर पर हमने यथास्थान किया है। अद्वेतवेदान्त 
का भो अपना एक विशिष्ट धिद्धान्त है। रस्सी में 
अनिवेचनीयाख्याति सप का ज्ञान सत्‌ नहीं है, क्योंकि दीपक के छाने 
से रज्जज्ञान के उदय होने पर सर्पज्ञान बाधित हो 
जाता है, परन्तु उसे 'भसत्‌? भी नहीं कह सकते, क्योंकि उस रज्ज से 
ही भय-जन्य कम्पादि की उत्पत्ति होती है। अतः यद्द ज्ञान सत्‌ तथा 
असद्‌ उभयविलक्षण होने से अनिवचीय या 'मिथ्या? कहलाता है। यहद्द 
ज्ञान अविद्या से उत्पन्न होता है। अत: वेदान्त में 'मिथ्या? का अर्थ असत्‌ 
नहीं है, प्रत्युत अनिवंचनीय है ( पशञ्चपादिका ए० ४ )। 
... काय-करारण भाव के विचार करने पर भी जगत्‌ की कल्पना अनिवच- 
नीय ही ठद्दरतो है। अद्वेतवादियों के मत में आरम्मवाद तथा परिणाम- 
वाद दोनों आ्रान्ति के ऊपर प्रतिष्ठित हैं। परिणामवादी काये 
विवर्तताद द्वच्य को कारण से अभिन्न ओर साथ द्वी साथ भिन्न स्वोकार 
करते हैं। परन्तु ये युक्ति-युक्त नहीं हैं। घट ओर शराब 
मत्तिका के काय हैं। अतः म्तत्तिका से अभिन्न हैं। परन्तु प्रश्न यह है कि 
अभिन्न होते हुए भी पारस्परिक भेद कहाँ से आया ? यदि इनर्मे पारस्परिक 
भिन्नता प्रत्यक्ष हे तो रूतक्तिका भी परस्पर भिन्न हुए बिना नहीं रह सकती | 
इस प्रकार कार्य-कारण में एक साथ ही भेद तथा भेद केसे माने जा 
सकते हैं ? एक हो सत्य होगा और दूसरा कल्पित। बमभेद या एक का 
परमारथ सत्‌ होना डचित है ओर भेद या नाना को कल्पित मानना ठोक 
है। ऐसा न करने पर असंख्य परमार्थ वस्तुओं की सत्ता स्वोकार करनी 
पड़ेगी । अतः वेदान्त के अनुसार एकमात्र कारण-सत्ता अविनाशी तथा 
निर्विकार हे तथा उसमें कल्पित होने वाछा नानात्मक प्रपंच केवल कल्पना 
मूलक है--अनिवेचनोय है। इस तरह एकमात्र स्व-प्रकाश अखण्ड 
चैतन्य-सत्ता के भतिरिक्त कायभूत जगत्‌ प्रातिभासिक है। अतः कारण 
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ही एकमान्न सत्य है तथा काय मिथ्या या अनिवंचनीय है । जगत्‌ माया 
का तो परिणाम दै पर ब्रह्म का विवत है। कारय के अनिवंचनीय-वाद की 
पारिसाषिकी संज्ञा “विवर्त) है। सिद्धान्तलेश में अप्पय दीक्षित ने दोनों 
का पाथक्य भल्ली भाँति बतलाया है। कारणसलक्षणोउन्यथाभाव: परि- 
णामः, तद्विलक्षणो विवर्त:। उपादान कारण का समानधर्मी अन्यथाभाव 
परिणाम और उपादान से विलक्षण अन्यथधाभाव विवतं है (प्रथम 
परिच्छेद ए० ७८ )। परिणाम तथा विवत का भेद वेदान्तसार में इस 
प्रकार बतलाया गया है:-- 
सतत््वतोडन्यथा प्रथा विकार इत्युदीरितः। 
अतत्त्वतोडन्यथा प्रथा विवत इत्युदीरित:॥ 
तात्तिक परिवर्तन को विक्रार तथा अतात््वक परिवर्तन को विवत कहते 
हैं। दहो दूध का विकार है परन्तु सर्प रज्जु का विवतं है क्योंकि दूध ओर 
दद्दो की सत्ता एक श्रकार की है। परन्तु रज्ज और सर्प की सत्ता भिन्न 
प्रकार की है। सप की सत्ता काल्पनिक है, परन्तु रज्ज को सत्ता वास्तविक 
हे(२।१। ७ शां० भा० )। इस प्रकार पद्मदशीकारकी सम्मति में भी 
कार्यद्शा की कल्पना अज्ञान मूलक हे-- 
निरूपयितुमारब्धे निखिलेरवि पण्डितेः । 
अज्ञानं पुरस्तेपां भाति कक्षासु कसुचित्‌ ॥--पग्च दशी ६॥४३। | 


अब विचारणीय प्रश्न है कि जब आत्मा स्वभाव से ही नित्य मुक्त है, 
तब वह संसार में बद्ध क्यों दृष्टिगोचर हो रह। है ? निरतिशय आनन्द 
रूप आत्मा इस प्रपश्च के पचड़े में पड़कर विषम दुः्खों के 
झेलने का उद्योग क्‍यों करता है ? इसका एकमात्र उत्तर है--- 
“अध्यास! के कारण | अध्यास कीनसो चीज़ दे ? शारीरक भाष्य के उपोद्धात 
में आवाय ने भध्यासके स्वरूप का निणय बड़ी ही सरल सुबोध भाषा में 


अध्यास 
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किया है। आचार के शब्दों में 'अध्यासो नाम भतस्मिन तदबुद्धिः” । तत्पदार्थ 
में अतद्‌ ( तद्भिन्न ) पदार्थ के स्वरूप का भारोप करना “अध्याप्त! कहलाता 
है। जैसे पुत्र दारादिकों के सत्कृत या तिरस्कृत होनेपर अपने को मनुष्य 
का सत्कृत या तिरस्कृत मानना--यह हुआ बाह्य धर्मोका आरोप। इसी 
प्रकार अपने को स्थूछ या कृश, चलनेवाला या खड़ा ह्ोनेवाला, भन्ध या 
बधिर मानना इन्द्रियादिकां के धर्मेके आारोप के कारण ही आभ्यन्तर धर्मो 
का आरोप है। यह सब अविद्या-विजम्मित अध्यास ही दढे। भात्मा के 
विपय में यह अध्यास क्‍यों चला तथा कबसे चका ? इसका भी वर्णन आचाय॑ 
ने किया है। जगत्‌ में द्विविध पदार्थों की सत्ता अनुभूयमान है--विषयी 
(भस्मस्प्रत्यय) तथा विषय (युस्मञअत्यय)। सामने दृष्टिगोचर विषय में अन्य 
विषय का आरोप 'अध्यास? है, परन्तु आत्मा तो विषयी ठहरा, अतः 
विपयी आःस्मा में अध्यास बनता ही नहीं। इसका छत्तर चाय देते हैं 
कि आत्मा का विषयी होना तो ठोक है, परन्तु आत्मा भो अस्मस्प्र्यय ( में 
हूँ? ऐसा ज्ञान ) का विषय होता ही है। अतः उसमें भी कादाचित्क विषय 
की कर्पना दुरुपपाद नहीं है। पुरो्वस्थित विषय के अतिरिक्त भी अप्र- 
स्यक्ष आकाश में तलमलिनत्व का आरोप बालकों के द्वारा किया हो जाता 
है। अध्यास कबसे चला १ इसके उत्तर में आचाय कहते हैं--“एवम- 
यमनादिरनन्तो नेस्रगिकोअध्यासः भमिथ्याप्रत्ययरूपः कतृत्वभोक्तृत्व-प्रवतेकः 
सर्वेलोकप्रत्यक्ष:” कतृ त्व भोक्‍तृत्व का प्रवर्तक यह अध्यास स्वाभाविक हे, 
अनादि है तथा अनन्त है। जगत्‌ के समस्त प्रमाण-प्रमेय-व्यवहार को 
मूल भित्ति यही अध्यास है। यह भअध्यास पशु आदि प्राणियों में 
भी मनुष्य के समान ही पाया जाता दै। अध्यास का ही दूसरा नाम 
धअध्यारोप” है ( वस्तुनि अवस्व्वारोपः अध्यारोप:--सदानन्द, वे+» खा० 
यृू० ७ )। इसी अध्यारोपके निवारणार्थ आत्मविद्याक्रा प्रतिपादन करना 
वेदान्त का प्रधान लक्ष्य है । 
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जीव अपने स्वरूप के भ्ज्ञान के ही कारण इस संसार में अनन्त 
क्ुशों को भोगता हुआ अपना जोवन यापन करता है। वह अपने शुद्ध- 
बुद्ध-मुक्त स्वभाव को अविद्या के कारण भूला हुआ है। वह वास्तव 
में सच्चिदानन्दात्मक ब्द्धास्वरूप ही है । भात्मा तथा बह्य में नितान्त ऐक्य 
है। नानात्व ज्ञान से ही धंसार हे तथा एकत्व ज्ञान से ही मुक्ति है। 
आनन्दरूप ब्रह्म की प्राप्ति तथा शोकनिवृत्ति मोक्ष कहलाता है ( आानन्दा- 
व्मकब्रह्मावाप्तिश्व मोक्ष: शोकनिवृत्तिश्न--वे० प० पृ० १९७ )। अब इस 
मोक्ष के साधनमार्ग की रूपरेखा निरूपण करना नितानत आवश्यक है। 


भिन्न भिन्न दृष्टिकोणों से दाशनिकों ने केवल कम, कमज्ञानसमुच्चय 
तथा केवल ज्ञान को साधनमाग बतलाया है । शइ्डराचार्य ने अपने भाष्यों 
में पूव दोनों मार्गों का सप्रमाण, सयुक्तिक विस्तृत खण्डन कर अन्तिम 
साधन को ही प्रमाणकोटि में अंगीकार किया है। छनका कहना हैं कि 
स्वतन्त्र अथच भिन्न भिन्न फलों के उद्देश्य से प्रवृत्त होने वाली दो निष्ठाये 
हैं-'कमनिष्ठा! तथा "ज्ञाननिष्ठ?। इन दोनों का पारथ्थक््य नितान्‍्त स्पष्ट 
है। मानव जीवन के दो उद्देश्य हैं--सांसारिक सुख की प्राप्ति जिसके 
लिए. कर्मों का विधान किया गया है ओर आत्मा की परमात्मरूपेण 
अवगति जिस उद्देश्य की घिद्धि काम्यकर्मों से विरक्ति ओर ज्ञान के अनुष्ठान 
से द्ोती है। ज्ञान-कर्म का गहरा विरोध है। आचाय का कहना है कि 
क्या पूवसमुद्रको जाने वाले पुरुष तथा तस्‍्प्रतिकूल पश्चिम समुद्र को 
जाने वाले पुरुष का मार्ग एक दो सकता है ? प्रत्यगात्मविषयक प्रतीति के 
निरन्तर बनाये रखने के आग्रह को 'ज्ञाननिष्टा” कहते हैं। वह पश्चिम 
समुद्र के गमन के समान दे ओर उसका कम के साथ रहने में बेला 
ही महान विरोध है जैसा पद्दाढड़ तथा सरसों में रहता है। अतः 
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ऐकान्तिक विरोध के विद्यमान होने से ज्ञानमम का समुच्चय कथमपि 
सुसम्पन्न नहीं हो सकता" । 


कप्मे के द्वारा क्या आत्मा की स्वरूपापत्ति कथमपि सिछ दह्वो सकतो 
है ? आचाय ने इस विषय में अनेक कारणों की उद्धावना की है। अविद्यमान 
किसी वस्तु के उत्पादन के लिए कम का उपयोग किया जाता है ( उत्पाद ); 
परन्तु क्या नित्य सिद्ध सद्रप आत्माकी स्थिति क्मोंके द्वारा उत्पन्न को जा 
सकती है? किसी स्थान या वस्तु की प्राप्ति के लिए कर्म छिये जाते हैं 
( भाष्य ) परन्तु आत्मा तो सदा हमारे पास है, तब कर्म का उपयोग क्‍या 
होगा ? किसी पदाथ में विक्रार उत्पन्न करने की इच्छा से ( विकाय ) तथा 
मन और अन्य वस्तुओं में संस्कार उत्पादन की छालसा से ( संस्कार ) कर्म 
किये जाते हैं, परन्तु आत्मा के अविकाये तथा भसंस्काय होने के निमित्त 
कर्मों को निष्पत्ति का प्रयास अकिश्वित्क हो है। अतः आत्माके अनुत्पाद्य, 
अनाप्य, अविकाय तथा असंस्काय होने के कारण कमंद्वारा उसको निष्पत्ति 
हो ही नहीं सकतो*। अतः प्रयोजनाभावात्‌ कर्म व्यथ हैंरे। साधारण- 
तया मलिन चित्त आत्मतत्व का बोध नहीं कर सकता, परन्तु काम्यवर्जित 
नित्य कर्म के अनुष्ठान से ।चित्तशुद्धि उत्पन्न होतो है जिससे बिना किसी 

१ न हि पूव॑ंसमुद्रं जिगमिषोः प्रातिलोम्येन ग्रत्यकूसमुद्रं जिगमिषुणा 
समानमागेत्व॑ सम्भवति । प्रत्यगात्मविषय प्रत्यय-सन्तान-करणामिनिवेशश्व 
ज्ञाननिष्ठा। सा च॒प्रत्यकूसमुद्रगमनवत्‌ कमेणा सहभावित्वेन विरुध्यते। 
पर्वतसषेपयोरिव अन्तरवान्‌ विरोध:--गीता भाष्य १८।५५। 


२ द्रष्टठव्य ब्र० सू० १॥१।४ तथा बुद्द० उप० ३।३।१ का शाह्वरभाष्य । 


३ उत्पाद्माप्यं संस्काये विकाये च क्रियाफलम्‌ । 
नेव॑ मुक्तियेतस्तस्मात्‌ कर्म तस्या न साधनम्‌ ॥ नेष्कम्येसिद्धि १५३॥ 
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प्रतिबन्ध के जीव भात्मस्वरूप को जान लेता हैे*। आदव्मज्ञानोस्पत्ति में 
सद्दायक होने के कारण नित्यकर्म मोक्षसाधक हैं। अतः कर्मकाण्ड को 
ज्ञानकाण्डके साथ एकवाक्यता का विधात नहीं होता। सकाम कर्मों का 
अनुष्ठान असुरत्व ( पशुत्व ) को प्राप्ति कराता है, परन्तु फलाकांक्षा-विवर्जित 
कर्मों का विधान देवत्व की उपलब्धि कराता है। देव तथा क्षसुर का अन्तर 
भी यही है। स्वाभाविक रागद्वेष-मूलक प्रवृत्तियों का दास होनेवाला अधर्म- 
परायण व्यक्ति 'असुर! कहलाता है, परन्तु रागद्वेष को अभिभव कर शुभ- 
वासना की प्रबलता से धर्माचरण करने वाछा पुरुष 'देव” कहलाता है। 
( स्वाभाविको रागद्रेषी अभिभूय यदा शुभवासनाप्राषल्‍येन धमंपरायणो 
भवति तदा देव: । यदा स्वभावसिद्धरागद्वेषप्राबल्येन अधर्मपरायणो भवति 
तदा असुरः--गीताव्याख्यायां मधुसूदन: ) । 

पञ्मपादाचाय ने “विज्ञान दोषिका” में वेदान्त-सम्मत आचारपद्धति 
का विवेचन किया है। कर्म की प्रबछता स्वोतोभावेन माननोय है। कम 
से वासना उत्पन्न होती हे ओर वासना से संसार का उदय होता है। अतः 
संसार के उच्छेद के लिए कम का 'निहरण! (विनाश) करना नितान्त श्रावश्यक 
है। कम तीन प्रकार के हैं--सब्वित (प्राचीन ), सद्बयोयमान ( भविष्य में 
उत्पन्न होनेवाला ) तथा प्रारब्ध ( वततमान )। सश्वित कम घर में रखे गये 
अन्न, सम्चीयमान कम क्षेत्र में बोजरूप अन्न, प्रारषब्ध कम भुक्त भन्न के 
समान हैं। जिस प्रकार गृहस्थित तथा क्षेत्रस्थित भ्रन्न का विविध रूप से 


५...0...०...0०ल६ _->ननना ज>त---++----------०----५०- ००५५ ->« त* नननन3 वन ५१+न न जन निननाननान।नि- "7ख»ा+- » “7*“7+-77+-+-“०-+०७_->->०-+++ह्र्रन-+ न ने चिबननम>त+ बटन अन्‍अलिनणन ननिन-न आभनस अन्न नजनओओ भा + अणीनमंकेनबन-«क--ीन+ “>मकननक-3-ज+कक>»+०+००- “नया, 





१ यो नित्य कम करोति तस्य फलरागादिना अकऋल॒षीक्रियमाण- 
मनन्‍्तः करणम्‌ । नित्येश्व कर्ममिः संस्क्रियमार्ण विशुष्यति । विशुद्ध प्रसन्न- 
मात्मालोचनक्षम भवति --गीताभाष्य १८।१० | 

कर्मभि: संस्कृता हि विशुद्धात्मान: शक्‍नुवन्ति आत्मान अप्रतिबन्धेन 
वेदितुम । एवं काम्यबर्जित नित्य कर्मजात॑ सवमात्मज्ञानोतत्तिद्वारेण 
मोक्षसाधकत्वं प्रतिपयते --बृह० उप० भाष्य ४|४॥२२ | 
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माश छिया जा सकता है, परन्तु भुक्त भ्न्न का विनाश पाचन के ही द्वारा 
होता है, उसी प्रकार सश्वित तथा सश्लीयमान कम का नाश ज्ञान के 
द्वारा किया जा सकता है परन्तु प्रारब्च का क्षय भोग के द्वारा ही 
हो सकता है। कम का निहरण कर्म, योग, ध्यान, सत्सड्र, जप, अथ ओर 
परिपाक के अवलोकन से उत्पन्न होता हे*। फलानुसन्धान-रहित निष्काम 
कर्म का अनुष्ठान पुण्यपापादि काय तथा सूक्ष्म-स्थूछ-शरोर रूपो काएण 
का सर्वथा विलोपक द्वोता है। अतः यही वास्तव कर्मनि्दार है ( विज्ञान- 
दोपिका 'छो० ३० ) । 

इस विवेचन से यही परिणाम निकलता है कि सत्त्वशुद्धि या अन्त:- 
करण के शोधन के लिए कर्म व्यथ न होकर मुमुक्षु के लिए उपादेय 
हैं। परन्तु ज्ञान ही मुक्ति का वास्तविक साधन है। आचाये की माननीय 
सम्मति में नतो कम से, न ज्ञान-कर्म के समुच्चय से, भत्युत ज्ञानसे ही 
मुक्ति की प्राप्ति होती है । 

ज्ञानप्राप्ति की प्रक्रिया शइ्वराचाय ने 'विवेक चूडामणि! और “उपदेश 
साहस” में बड़ी रोचक भाषा में वर्णित की है। शिष्य को वेदान्त ज्ञान की 
प्राप्ति के निमित्त 'साधनचतुष्टय” से सम्पन्न होना आवश्यक है। ब्रह्म ही 
केवल सत्य है तथा तदितर समस्त संसार अनित्य-असत्य दे, इस विवेक 
का उदय प्रथम साधन है ( नित्यानित्यवस्तुविवेक )। सांसारिक और 
वैदिक समस्त फलों के भोग से उसे वेराग्य उत्पन्न होना चाहिए। शम 
( मनको एकाग्रता ), दम ( इन्द्रियोंका वशमें करना ), उपरति ( वृत्तियों 
का बाह्य विषयों का आश्रय न लेना ), तितिक्षा ( चिन्तदा-शोक से 

१ कमतो योगतो ध्यानात्‌ सत्सज्ञाजपतोषर्थतः । 

परिपाकावलोकाच कर्मनिददेरण जगुः ॥  विज्ञानदीपिका लो» २२ । 
२ द्रष्टव्य गीता भाष्य और ऐतरेय उप» भाध्य के उपोद्धांत । 
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रहित अ्प्रतोकार पूथंक दुःखोंको सहना), समाधान ( श्रवणादि में 
चित्त को एकाग्रता ), श्रद्धा (गुरु भोर वेदान्त वाक्यों में भटूट विश्वास ) 
तथा मुमुश्ष॒त्व ( मोक्ष पाने की इच्छा )--इन समग्न ग्रुणोंके उदय द्ोनेपर 
मनुष्य वेदान्त-भ्रवण का अधिकारी बनता है। तदननतर शिष्य शान्त, 
दान्त, अहैतुकदयासिन्धु, अह्मवेत्ता, गुरु के शरण में जाकर आत्मविषयक 
प्रश्न करता दै। गुरुको निष्प्रपश्न ब्रह्म के स्वरूप का यथाथ ज्ञान कराना 
डहदेश्य है, इसलिए वह “भअध्यारोप ओर अपवाद! विधिसे बद्मका उपदेश 
कराता दै ( अध्यारोपापवादाभ्यां निष्प्रपन्च॑ प्रपञन्‍्च्यते ) । “अध्यारोप? 
निष्प्रपञ्न ब्रह्म में जगत्‌ का भआारोप कर देना है और 'अपवाद! विधि से 
आरोपित वस्तु का एक एक कर निराकरण करना होता है। आत्मा के ऊपर 
प्रथमतः शरीर का आरोप कर दिया जाता है, तदनन्तर युक्तिबल से 
आत्मा को अन्नमय, प्राणमय, मनोमय, विज्ञामय तथा आनन्दमय 
पञ्चझोशों से व्यतिरिक्त तथा स्थूछ सूक्ष्म कारण शरीरों से एथक्‌ सिद्ध कर 
उसके स्वरूपका बोध गुरु कराता है। वेदान्त को यह व्याख्यापद्धति 
बढ़ी प्रमाणिक और शुद्ध वेज्ञानिक है १ । 

बह्मवेत्ता गुरु अधिकारी ओर प्रपन्न शिष्य को 'तत्‌ व्वमसि” आदि 
महावाक्यों का उपदेश देता है कि तुम (जीव ) वही (त्रह्म ) हो। इस 
महावाक्य का शाब्दबोध आगे बतलाया जायगा। यहाँ इसके फल का 


१ इसी पद्धतिका प्रयोग बीज- | 'क! का मूल्य डे निकल आता है। 
गणित में किया जाता है। यदि | समीकरण का पूरा रूप यह दहोगा-- 
को +- रक 55 २४ इस समीकरण में | क+२क+१७०२४+१ 
अज्ञात 'क! का मूल्य जानना होगा, तो | «( क+१ ) + 5५ 
प्रथमतः दोनों ओर १ संख्या जोड़ | «,(क+१) ५७ 
देते हैं। और अन्त में दी गई | »,(क+१)-१८७५-१ 
सुंख्या को निकाल लेते हैँ। तब | «,कण्>४ड 
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विचार करना है। फलोदय में दो मत हैं। वाचस्पतिमिश्र मण्डनमिश्र 
को “बअ्रह्मसिद्धि! ( प्ृू० १३४-१३७ ) का अनुसरण कर १ शब्द से परोक्ष ज्ञान 
की उत्पसति बतलाते हैं जो मनन, निदिध्यासन आदि योगप्रक्रिया के 
द्वारा भपरोक्षरूप में परिवर्तित हो जाता है। अतः गुरूपदेश के अनन्तर 
वाक्याथ का मनन तथा ध्यानधारणा का अनुष्ठान करना नितान्त आवश्यक 
होता हे । तब अपरोक्षानुभूति को उत्पत्ति होती हैर। परन्तु सुरेश्वरा- 
चार्य की सम्मति में शब्द से हो अपरोक्ष ज्ञान का उदय होता है। 
आवरणो? की सत्ता होने से यदि सद्यः ज्ञान को उत्पत्ति नहीं होती, तो इन्हें 
दूर करने के छिए मनन निदिध्यासन करना चाहिए। शब्द को महिमा 
इसो में है क्रि शब्दश्रवणानन्तर हो सद्यः अपरोक्षज्ञान उत्पन्न हो ज्ञाता 
है। 'दशमस्त्वमसि!ः (तुम हो दसवाँ हो) इस लोकिक वाक्य से इस 
महत्त्वपूर्ण तथ्य का रहस्य समझा जा सकता है। नदी पार कर लेने के 
बाद दसों मूर्ख गिनती से नव ही आदमियों को पाकर शोक से उद्धिप्म हो 
रहे थे । गिनने वाला गिनती करते समय अपने ही को भूल जाता था। 
परन्तु जब एक दूसरे व्यक्ति ने आकर उपदेश दिया कि दसवाँ तुम ही हो, 
तब वाक्यश्रवण करते ही उनका शोक विलीन हो गया। इसी प्रकार 
पतत्‌ व्वमसि! वाक्य सुनते ही आत्मक्य-ज्ञान उत्पन्न होकर आनन्द का 





१ निर्विरिकित्सादाम्रायात्‌ु अवगतात्मतत्त्वस्थ अनादिमिथ्यादशना- 
भ्यासोपचितबलवत्संस्कारसामथ्यात्‌ मिथ्यावभासानुवृत्ति: तन्निव्वत्तयेषस्ति 
अन्यदपेक्ष्यम्‌ । तस्मात्‌ तजन्निद्वत्तये विनिश्चितत्रह्मात्मभावेनापि साधनान्य- 
पेक्ष्याणि--त्रह्मसिद्धि १० ३५। 

२ श्रतमयेन ज्ञानेन जीवात्मन: परमात्मभाव॑ गहीत्वा युक्तिमयेन च 
व्यवस्थाप्यते । तस्मात्‌ निर्विचिकित्सशाब्दज्ञानसंततिरूपोपासना कमेसह- 
कारिण्यविद्याद्योच्छेदहेतु: *+-- भामती जिज्ञासाधिकरणे । 
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डदय सद्यः होता हे*। जाचाये का अपना मत यही जान पढ़ता हैे। 
शब्द की इस महिमा का उल्लेख तन्त्र तथा व्याकरणागम में विशिष्टरूपेण 
किया गया है। भामतीप्रस्थान और विव(णप्रस्थान का मूछमसेद्‌ यहीं से 
आरम्भ होता है । 


आत्मा तथा ब्रह्म की एकता 


अद्वतियों के सामने प्रश्न था कि डउपाधिविशिष्ट क्लेशकर्मा दिकों में बद्ध 
जोव की निरुपाधि शुद्ू-बुद्धू-मुक्त-स्वभाव ब्रह्म से एकता क्योंकर सिद्ध की 
जा सकती है? “तत्त्मप्ति! (छा० उप० ६।८॥७ ) इसी तत्त का प्रति- 
पादन अवश्य करता है, परन्तु तत्‌ ( ब्रह्म ) तथा त्वं॑ ( जोव ) के विरुद्ध 
धर्मो के आधार होने के कारण असेदप्रतिपादरू इस वाक्य का स्वारस्य क्या 
है? इसके उत्तर में वेदान्तियों का कथन है कि अभिधा वृत्ति के द्वारा इस 
वाक्य का यथाथ बोच हो नहीं सकता, अतः अगत्या तात्पयं को अनुपपत्ति 
द्वोने से 'लक्षणा” स्वीकृत करनी पड़तो हैं ( वे० प० पृ० १२०-१२४ )। 

लक्षणा तोन प्रकार की मानी जातो हे--जहल्लक्षणा, अजह- 
ब्क्षणा तथा जहदजह ल्क्षणा (या भागदृत्ति-लक्षणा )। “गद्स्‍ायां घोषः? 
(गंगा में आभीरपल्नी है) इस वाक्य में जलप्रवाद्यार्थंक गंगारूप 
अधिकरण में घोष की स्थिति डउपपन्न नहीं हो सकती, अतः “गंगा! 
शब्द अपने मुख्याथ- का परित्याग कर (जहत्‌ ) सामीप्य सम्बन्ध 
से तीर अथ का बोधक होता है। यह 'जहत्‌-लक्षणा? का दृष्टान्त 
हुआ । परन्तु महावाक्य में 'तत्‌? तथा 'त्वं! पद अपने अर्थ चेतन्य का 
परित्याग नहीं करते, जतः 'जहती?” के द्वारा अभेद्‌ कल्पना की सिद्धि नहीं 
हो सकती । इसी प्रकार शोणो चावति? ( छाल रंग दौढ़ता है ) इस वाक्य 
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२ सकृत्पवृत्या रद्गराति क्रियाकारकरूपनत्‌ | 
अज्ञानमागमन्ञानं साहत्यं नास्त्यतोइनयोः ॥--नेष्कम्यसिद्ध १६७ 


आप ए 
अद्वत वेदान्त दशन डंड ५ 


में अन्चय की उपपक्ति के लछिए मुख्याथ का परित्याग किये बिना हो “अश्व? 
अर्थ लक्षित होता है। 'अजहलब्लक्षणा? का उपयोग भी प्रस्तुत वाक्य के छिए 
नहीं हो सकता । अतः अग॒त्या तृतोय प्रकार की लक्षणा से ही अथनिर्वाद्द 
होता दहे। 'तत! ( बह्म ) पद्‌ का भ्रथ है, परोक्षत्वविशिष्ट चेतन्‍्य तथा 
स्व (जीव ) का भ्र्थ है अपरोक्षत्वविशिष्ट चेतन्‍्य। यहाँ चेतन्यांश में 
विरोध नहीं है, प्रत्युत परोक्षस्व तथा भपरोक्षत्व विशिष्ट अंशों में ही परस्पर 
विरोध है। अतः इन विरुद्धांशों के परित्याग ( जहत्‌) तथा अखण्ड 
चेतन्यांश के परिप्रह ( अजद्दत्‌ ) के कारण, इस लक्षणा का नाम 'जहत्‌ 
भजहत्‌ लक्षणा! या एक भाग के ग्रहण करने के कारण “भागवृत्ति! 
है। इसका लोकिक उदाहरण “सोज्यं देवदत्त:” है जिसका अभिप्राय 
कालिक विरोध को छोड़कर देवदत्त की एकता स्थापित करने में है। सुरेश्वर 
के मत में इस सम्बन्धन्रय की सहायता से यह महावाक्य अखण्डार्थ का 
बोध कराता हे--( १) पदों का सामानाथविकरण्य (२) पदार्थों का 
विशेषणविशेष्य तथा (३ ) आत्म-ब्रह्म का लक्ष्यलक्षण भाव:-- 
सामानाधिकरणण्यं च विशेषणविशेष्यता । 
लक्ष्यलक्षणसम्बन्ध: पदाथ प्रत्यगाव्मनाम्‌ ॥ नेप्कम्य सिद्धि ३३३ 
पञ्मनदशों (७७० ) का कहना है कि इस महावाक्य का अथ न तो 
संस दे न विशेष, प्रत्युत अखण्ड एकरस चेतन्य ही इसका प्रधान लक्ष्य 
है। आचाये ने ४।१॥२ ब्र० सू० के भाष्य में इस महावाक्य पर विशेष 
विचार किया है। अतः “तत्वमसि! का भ्रथ है कि चेतन्यरूप से जीव 
बरद्मरूप हो हेै। मह्दावाक्यों को संख्या चार हे-प्रत्येक वेद का एक 
वाक्य । महावाक्यों का स्वरूप यह हे१--प्रज्ञानं बह ( ऐत० डप० 
७५।३ ), तत्वमस्ि (छा० उप० ६।८।७ ), अहं ब्रह्मस्मि (बुद्द० उप० 


१।8।६० ); अयमात्मा ब्रह्म ( माण्डक्य उप० २)। 
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१ इनके अर्थ के लिए देखिए पश्चदशी पश्चम प्रकरण । 
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शाह्र मत को मोलिकता 
श्र के भद्वेत सिद्धान्त में मोलिकता की खोज आलोचकों ने की है । 
आचाय॑े शहझूर से पहले अनेक अद्वेतवाद का भ्रचार इस भारतभूमि में 
था। माध्यमिकों का झून्याह्ेत, योगाचारों का विज्ञा- 
श्र से प्राचीन रे < ५ 

अप ले आॉत नाहत, शाक्तों का शकक्‍त्यद्वत तथा भत्‌ हरि ओर 
तदनुयायी मण्डनमिश्र का शब्दाद्वेत शह्नर से प्राचीन 

हैं। प्रथम दो मतों का विशेष वर्णन बोद्धदर्शन के प्रसज्ञ में किया गया 
है तथा शकक्‍्त्यह्ठेत का विवेचन आगे किया जायगा। भतृ हरि का सर्च 
मान्य अन्थ वाक्यपदीय है जिसमें स्फोटरूप शब्द को ही अद्वेत कल्पना 
स्वीकृत की गई है। परा, पश्यन्ती, मध्यमा तथा वेखरी--इन चतुर्विध 
वाणी-विभेद में 'परा वाक! साक्षात्‌ बह्यरूपा है। अक्षर बह्म से ही जगत्‌ 
का परिणाम सम्पन्न होता दे। मण्डनमिश्र भी भत्‌ हरि के मतानुयायी 
'प्रतोत होते हैं। अभी प्रकाशित ब्रह्मसिद्धि के अनुशीलन से ज्ञात होता 
है कि मण्डन स्फोट को मानते थे, श्रवण से परोक्ष ज्ञान का उदय मानकर 
“उपासना” को ब्रह्मसाक्षात्कार में प्रधान कारण मानते थे तथा वे 'ज्ञान- 
कर्म समुच्चय! के पक्षपातों थे जिसके अनुसार अशिह्दोत्रादि वेदिक छृत्यों का 
भी उपयोग सोक्षोत्पादुन में अवश्यमेव है। डनकी राय में कमनिष्ट 
गृहस्थ कर्मत्यागी संन्‍्यासी की अपेक्षा मुक्ति का विशेष अधिकारों है। 
शबइ शाक्ताह्ेत से परिचित थे। 'सोन्दर्यछहरी”? इसका छज्ज्वक उदा- 
हरण है। स्फोटवाद तथा बोद्ध सिद्धान्तों का उन्होंने खण्डन किया है। 
अत: शझ्ूर अपने मत के लिए किसो के ऋणी नहीं हैं; परन्तु कतिपय 
आधुनिक आलोचक भाव तथा शब्द्साम्य के बहू पर बह्मवाद को शून्य- 
वाद का औपनिषद संस्करण मानते हैं तथा प्राचीन जालोचकों ने भी 
'सायावादमसच्छास्त्र प्रच्छन्न बोडमेव ततः कहकर श्र को प्रच्छन्न बोद्ध 
कहा है। परन्तु बोदछूदु्शन तथा शाडूर दर्शन के तारतस्य परीक्षण से 
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निश्चित हो जाता है कि दोनों का पार्थक्य दृढ़ आधारों पर है। “शान्तरक्षित! 
ने तत्वसंभ्ह्द (कारिका ३२८-३३१ ) में “अद्वेतदशनावलम्बीः ओऔपनिपद 
मत का खण्डन किया है। यदि अद्गत में बौद्धमत की तनिक भी झलक 
होती, तो शान्तरक्षित तथा कमलशीछ जैसा बोडू दाशंनिक इसका बिना 
उल्लेख किये केसे रहता ? बोद्धों का विज्ञान अनित्य और नाना है, शाइर- 
मत में विज्ञान नित्य तथा एक है। विज्ञानवाद में जगत्‌ स्वप्नावभास है, 
शाइूरसत में ऐसा नहीं है। चतुष्छोटिविनिमुक्त शून्य खत” रूप नहीं है 
पर शाह्ूरमत में “ब्रह्म! सद्रप हे--ये अनेक मोलिक धारणायें भिन्न 
भिन्न हें। अतः श्र को अद्वेतकलपना के लिए बोद्धों का ऋणी ठद्दराना 
असंगत प्रतीत होता है । 


शंकरपरवर्ती आचायाँ के मत 


शंकरपरवर्तों वेदान्ताचार्या ने अपने अन्‍्थों में वेदान्त के प्रधान 
सिद्धान्तों के ऊपर अपने विशिष्ट मतों की उद्धावना की है। इनका सुबोध 
संग्रह अप्पय दीक्षित ने अपने 'सिद्धान्तलेशसंग्रह! में किया है। अविद्या 
ओर माया का पाथक्य, जोव-ईश्वर-स्वरूप, जगत्‌ का उपादानकारणत्व, 
आदि विषयों पर इन नव्यवेदान्तियों को युक्तिबहुक करुपनायें मननीय 
हैं। आचाय शहूर ने बहा को जगत्‌ का उपादान कारण बतलाया है । 
संक्षेपशारोरककार की सम्सति में श॒ुछू ब्रह्म ही जगत्‌ का उपादान हे, 
परन्तु विवरणकार साया शबलित ब्रह्म ( सगुण बह्य ) को उपादान मानते 
हैं। तत्वनिणंयकार ब्रह्म ओर माया दोनों को, पर सिद्धान्तमुक्तावलीकार 
केवरछ मायाशक्ति को, जगत्‌ का डपादान बतलछाते हैं। पश्चदशी के मत 
से माया शुद्धसत्वमयों है, परन्तु अविद्या रजस्तमोध्वस्ता भर्थात्‌ रजोग्रुण 
जोर तमोगुण के प्राधान्य होने पर होती है। माया के विषय में भिन्न 
भिन्न मत मिलते हैं। जिस प्रकार रत्तिका की छक्ष्णता ( चिकनाहट ) घट 
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के उत्पादन के प्रति द्वारकारण होती हे, उसी प्रकार शुद्धजह्य के उपादान 
होने में माया द्वारकारण है (संक्षेप शारीरक ), परन्तु वाचस्पतिमिश्र की 
सम्मति में जीवाश्नित माया से विषयीकृत ब्रह्म प्रपद्मरूप से परिणत होता 
है। अतः ब्रह्म ही उपादान है। माया तो सहकारी कारण हे १ । 


जीव-ईश्वर को स्वरूपकल्पना वेमत्य का प्रधान विषय है। इस विषय 
में (१) आभासवाद, (२) प्रतिबिम्बवाद, (३) भवच्छेदवाद, (४) 
जीवैस-वाद आदि अनेक विशिष्ट मत हैं। (१) अद्वेत मत में एक आत्मा 
ही सत्य है; आत्मा से भिन्न कोई वस्तु सत्य नहीं है; अत: आत्मा न अन्त- 
यामी है, न साक्षी है ओर न जगत्‌-कारण है। तथापि अज्ञान-रूप डपाधि 
से युक्त भाव्मा अज्ञान के साथ तादात्म्य को प्राप्त कर उच्चमें पड़े चिदाभास' 
के अविवेक के कारण अनन्‍्तर्यामी, साक्षो ओर ईश्वर कहलाता है। बुद्धि 
उपहित तादालय को प्राप्त कर ब॒ुद्धिगत स्वकीय चिदाभास को न जानकर 
जीव कर्ता, भोक्ता तथा प्रमाता कहा जाता है। इस मत की संज्ञा आभास- 
वाद है। इसके अनुसार जीव नाना ओर ईश्वर एक है। (२) अज्ञान में 
प्रतिबिम्बित चेतनन्‍्य को ईश्वर तथा बुद्धि-प्रतिग्बिद चेतन्‍्य को जीव कहते 
हैं, परन्तु अज्ञान की उपाधि से रहित बिम्ब चेतन्‍्य शुद्ध है (संक्षेप 
शारीरक ); स्वतन्न्नतादि गुणों से विशिष्ट होने के कारण ईश्वर बिम्बस्थाना- 


१ श्र तथा भागमतीकार के मतभेद का उल्लेख अमलानन्द ने इस 
प्रकार किया है-- 
स्वशक्त्या नटव॒दू ब्रद्म कारण शब्जडरोड्त्रवीत्‌ । 
जीवग्रान्तिनिमित्त तद्‌ बभाषे भामतीपतिः ॥ 
अज्ञात नखबदू ब्रह्म कारण शझह्डरोपजबीत्‌। 
जीवाज्ञानं जगदूबीजं जगी वाचस्पतिस्तथा ॥ 

--केल्पतर पृ० ४७१।॥ 
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पत्न है भोर परतन्त्रता के कारण अविद्या में चिदाभास जीव है ( विवरण ) 
भर्थात्‌ ईश्वर बिम्बरूप है भर जीव प्रतिबिम्ब रूप है। यही प्रतिबिम्बवाद 
है। परन्तु इस सिद्धान्त में अनेक वेदान्तियों को भ्रुचि है। समस्त प्रति- 
बिम्बस्थर्ों में प्रायः रूपवान्‌ पदार्थ का रूपवान्‌ आधार में द्वी प्रतिबिम्ब 
दृष्टियोचर द्ोता है। जैसे रूपवान्‌ चन्द्रमा का प्रतिबिस्ब रूपवान जल में 
ही पड़ता है। परन्तु बह्यके रूपहीन होने से न तो उसका प्रतिबिम्ब सम्भव 
है ओर न नोरूप भनन्‍्तः करण में प्रतिबिस्व उत्पादन की शक्ति है। (३) अतः 
वाचस्पति मिश्र अवच्छेदवाद को युक्तियुक्त मानते हैं। इस पक्ष में एक 
हो चैतन्य अज्ञान के आश्रय और विपय के भेद से दो प्रकार का है। अज्ञान 
का विषयीभूत चैतन्य ईश्वर हे। अज्ञान का आश्रयभूत चैतन्य जोव है। 
अथवा अन्तःकरण से अवच्छिन्न चैतन्य जोव है और अविद्यावच्छिन्न 
चेतन्य ईश्वर कदलाता है। अज्ञान के नाना होने से इस मत में जीव भी 
नाना है। इस पक्ष में स्वाज्ञान से उपहित होने से जीव जगत्‌ का उपादान 
कारण है, ईश्वर उपचारमात्र से कारण माना जाता है (सिद्धान्तबिन्दु प्रृ० ८०)। 
(४ ) वेदान्त का मुख्य सिद्धान्त 'एक-जीव-वाद'” है। इस मत में अज्ञान- 
रूपो उपाधि से विरहित शुद्ध चेतन्‍्य ईश्वर और अज्ञान से डपहित चेतन्य 
जीव है। जीव ही अपने अज्ञानवश से जगत्‌ का उपादान तथा निमित्त 
कारण है। देहभेद से जीवमेद की प्रतोति आन्तिमयी है, क्योंकि वस्तुतः 
जोव एक ही है । एक ही आत्मा का गुरु की कृपा तथा शाखविहित श्रवणादि 
डपायों से मोक्ष होता है, शुक वामदेबादिकों की मोक्षवार्ता अथवादमात्र 
है। इसी मत का दूसरा नाम 'हृष्टिसप्टिवाद' हैः-- 
आत्मन्येव जगत्‌ सब दृष्टिमान्न सतत्वकम्‌ । 
डद्धूय स्थितिमास्थाय विनश्यति मुहुसुहुः ॥ 
--वेदान्तसिद्धान्तमुक्तावली छोक २२ । 


(५ ) कुछ वेदान्तियों को सम्मति में जिस प्रकार कोन्‍्तेय ( कुन्तीपुत्र 
२९ 


४७० भारतीय दशेन 


कण ) की हो अविद्या के कारण राधेय (राधापुत्र ) रूप से प्रतीति द्वोती है, 
उसी प्रकार अविकृत ब्रह्म ही अवियया से जीवभाव को प्राप्त करता 
है। व्याघकुलवर्धित राजपुत्र के समान जीव अविद्या के वशीभूत होकर 
अपने शुद्धजुद्ध-सुक्तस्वयभाव को भुलाये हुए द्वे। आचार्योपदेश से शुद्ध 
सच्िदाननद रूप को जानते ही वह मुक्त हो जाता है। 


दि समीक्षा ५ 
अ्द्वेत वेदान्त का यह संक्षिप्त वर्णन हे। इसके भनुशीलन से 


आाचाय शहर को अध्यात्मविषयक अलोकिक विद्वत्ता तथा तकंविपयक 
असाधारण निपुणता का पर्याप्त परिचय प्राप्त होता है। आचाय॑ ने अपने 
पघिद्धान्तों के प्रतिपादन के लिए भगवती श्रुति का आश्रय तो लिया ही 
है, परन्तु उन्हें पुष्ट करने के लिए तथा अन्य मतों के निराकरण के वास्ते 
उन्होंने भागमरहित, पुरुषोस्प्रेक्षामात्र निबन्धन तक से विपरीत वेदशासत्रा- 
विरोधी तक का विशेष उपयोग किया द्वे। आचाय प्रतिप।दित साधनमार्गं 
भी नितानत मनोरम है। वे कर्म का तिरस्कार नहीं करते, प्रत्युत चित्तशुद्धि 
के लिए फलकामनौहोन, निष्काम कर्म के अनुष्ठान पर ज़ोर देते हैं। इन्हीं 
कारणों से भाज कल जनसाधारण में भी इसको इतनी लोकप्रियता है। बोड्ों 
को परास्त कर वेदिक धर्म के पुनरुत्थान में कुमारिलभटद्ट के साथ शड्डराचाय 
का भी बहुत बड़ा हाथ है। भाचाय श्रीविद्या के उपासक, परम सिद्ध 
पुरुष थे। इसी कारण आप भगवान्‌ शझ्डर के अवतार माने जाते हैं। 
घेष्णव आचारयों ने मायवाद को भक्ति तत्त्व के नितान्त विरोधी मान कर 
उसका खण्डन बड़े समारोह के साथ किया है। इतना होने पर भी 
आचाय का अद्वेत वेदान्त इस विश्व की पहेली को समझाने में जितना सफल 


हुआ, उतना दूसरा मत नहीं । इसी लिए अद्वेत वेदान्त का इतना गौरव है। 
तावदू गजन्ति शासत्राणि जम्बुका विपिने यथा। 
न गरज्जति महाशक्तिययाबद्‌ वेदान्तकेसरी ॥ 


चतुर्थ खण्ड 


त्रयोदश परिच्छेद 


वैष्णव तन्त्र 

तन्त्रों के विषय में अनेक भ्रम फेल्ने हुए दें । भ्शिक्षित जन-साधारण 
की तो बात नन्‍यारी है, शिक्षित छोगों में भी तनत्र के विषय में अनेक 
आनत धारणायें दश्टिगोचर द्ोतो हैं। तन्त्र के नाम सुनते ही कितने 
छोग नाक भों सिकोड़ने छगते हैं। यद्द सब तन्प्रों की उदात्त आवनायें, 
विशुद्ध आचारपद्धति के न जानने का विषम परिणाम हैं। तनत्रों के 
दार्शनिक विचार उतने ही उदास तथा प्रा्ल हैं जितने षडदशनों के 
तथा उनको साधनपद्धति उतनी दी पविन्न तथा छपादेय है जितनी 
वेदों को । इन्हीं तन्त्रमूलक दाशनिक सिद्धान्तों का संक्षिप्त विवेचन इस 
चतुर्थ खण्ड का मुख्य विषय है । 

'तन्त्र” शब्द की व्युत्पत्ति 'काशिकाबृत्ति! में विस्ताराथंक तनधातु 
से भोणादिक एन ( सवधातुभ्यः घ्रनू , डणादि सूत्र ६०८) के योग से 
बतलाई गई है। अतः “तन्त्र! का अर्थ वह शास्त्र है 
जिख़के द्वारा ज्ञान का विस्तार किया जाता दे ( तनन्‍्यते 
विस्तायंते ज्ञानमनेन इति तन्त्रम्‌ ) ओर जो साथधकों का त्राण ( रक्षा करता 
है )। इस लिए शेवसिद्धान्त के 'कामिक-आगम? में तन्त्र की व्युत्पत्ति 
इस प्रकार दी गई है--- 

तनोति विपुछानर्थान्‌_ तत््वमन्त्रसमन्वितान्‌ । 
त्राणं च कुरुते यस्मात्‌ तन्त्रमित्यमिधोयते ॥ 

अतः 'तन्न्र' का व्यापक अथ शास्त्र, सिद्धान्त, अनुष्ठान, विज्ञान, 
विज्ञानविषयक अन्थ आदि हे। इस शब्द का प्रयोग इस व्यापक अर्थ 


ल्न्त्र 


ड्णड भारतीय दशन 


में बहुशः उपलब्ध होता है। शहूराचाय ने 'सांख्य” को तन्‍्त्र नाम से 
अभिद्वित किया है (स्मृतिश्र तन्त्राख्या परमर्षिप्रणीवा--२।१॥३ शाँ० 
भा० )। महाभारत में न्याय, धर्मशाखत्र, योगशाखत्र भादि के लिए 'तम्त्र' के 
प्रयोग उपलब्ध होते हैं) । परन्तु यहाँ तनत्रों से क्षम्रिप्राय उन धार्मिक 
अन्धथों से है जो यन्त्रमन्त्रादिसमन्वित एक विशिष्ट साधनमार्ग का 
उपदेश देते हैं। तन्त्रों का दूसरा नाम आगम! है | वाचस्पतिमिश्र ने तस्व- 
वैशारदी (१।७) में इसको व्याख्या यों को डै--आगच्छन्ति बुद्धिमारोहन्ति 
यस्माद्‌ अभ्युदयनिः:श्रेयलोपायाः स क्रागमः। आगम वह शाख्र है जिसके 
द्वारा भोग ओर मोक्ष के उपाय बुद्धि में आते हैं। यह व्युत्पत्ति भ्रागमण ओर 
निगम के भेद को बतला रही है। कम, उपासना ओर ज्ञान के स्वरूप को 
निगम (वेद ) बतलाता है तथा इनके साधनभूत उपायों को आगम 
सिखलाता है । दृष्टान्त के छिए शाक्तागम को छीजिए। अद्वेत वेदान्त में जिस 
अद्वेततरव की उपपत्ति प्रबल युक्तियों के सहारे सिद्ध की गई है, उसको 
व्यावहारिक योजना शाक्तागर्मों में की गई हैे। निगम तथा जआागम का 
पारस्परिक सम्बन्ध एक बड़े झमेले का विषय है, परन्तु साधारण तोर से 
कहा जा सकता है कि अधिकांश आगमों को मूलभित्ति निगम ही है । 


इशष्टदेवता के भेद के कारण आआगम तीन प्रकार के होते हें-- 
(१) वेष्णवागम ( पाशञ्वरात्र या भागवत ), (२) शीवागम, (३) शाक्ता- 
गम जिनमें क्रमशः विष्णु, शिव तथा शक्ति की परा देवता- 
रूप से उपासना विहित है। दाशनिक सिद्धान्तों के विभेद से 
भो आगम द्वेतप्रधान, अद्वेतप्रधान तथा हेताद्वेत प्रधान हैं। रामानुज की 
व्याख्या के अनुसार पाश्चरात्र विशिष्टाद्वेत का अतिपादक है; शव आगम में 


तन्त्रभेद 





१ न्यायतन्त्राण्यनेकानि तैस्तेरक्तानि वादिभिः; “यतयो योगटन्त्रेषु 
यान्‌ छ्तुबन्ति द्विजातयः” | 


वेष्णव तन्त्र ४५५ 


तीनों मतों की उपलब्धि द्वोती है, परन्तु शाक्तागम सर्वथा भद्गेत का प्रति- 
पादन करता दे । इन्हीं तन्‍त्रों का क्रमशः वणन यहाँ प्रस्तुत किया जायगा । 

| (१) पाश्रात्र की ग्राचीनता 

आजकल 'पाश्चरात्र! हो वेष्णवागममों का प्रतिनिधि माना जाता है, 
परन्तु वेखानस आगम भी वेष्णवागमों के ही अन्तभक्त है। पाश्चरात्र का 
प्रचुर साहित्य भी उपलब्ध होता है, परन्तु वेखानस आगम आजकल लुघ- 
प्रायसा हो गया है। परन्तु किसो समय में वेखानसों का भी बोलबाला 
था। पाश्चरात्र तन्‍्त्र कितना प्राचीन है ? जावश्यक साधनोंके अभाव में 
इस प्रश्षका यथार्थ निर्धाण करना असम्भव सा है। महाभारत के नारा- 
यणीयोपाख्यान ( शान्तिपर्व॑ अध्याय. ३३७५-भध्याय ३४६ ) में पहले 
पहल इस तनत्र के सिद्धान्त का प्रतिपादन क्रिया गया है। जब महाप 
नारद को इसके तत्वों की जिज्ञासा उत्पन्न हुई, तब उन्होंने भारतवर्ष के 
उत्तर में स्थित श्वेतद्वीप में जाकर नारायण ऋषि से इसझे सिद्धान्तों का 
ज्ञान प्राप्त किया तथा कोट कर इस देश में उनका प्रथम प्रचार छिया। 
इस प्रकार नारायण ऋषि इसके प्रवर्तक हैं। पा्रातन्र अन्थों का स्पष्ट 
कथन है कि पाश्नरात्र वेद का ही एक अंश हे। पाश्रात्र का सम्बन्ध 
वेद की 'एकायनः शाखा से है?। छान्दोग्य उपनिषद्‌ में 'एकायन? 
विद्या का नामोल्लेख है, पर इसके विवेच्य विषयों की भोर संकेत नहीं है । 
पर यहाँ भी “एकायन” का सम्बन्ध नारद से है, जिन्होंने समस्त-वेदों 
के साथ-साथ 'एकायन” का भी अध्ययन किया था। नागेश नामक एक 
शर्वाचीन अ्न्थकार का कहना है कि शुक्त यजुर्वेदीय काण्व शाखा का ही 


१ (क) एष एकायनो वेद: प्रख्यात: सर्वेती भुवि । ईंबर सद्दिता (१४३) 
(ख) वेदमेकायनं नाम वेदानां शिरसि स्थितम्‌ । 
तदर्थक पाश्वरात्र मोक्षद तत्कियावताम ॥ श्रीप्रश्न संहिता 
२ ऋग्वेद भगवोष्ध्येमि... . .. . वाकोवाक्यमेकायनम्‌ -(छान्दोग्य ७४१२). 








४५६ भारतीय दशेन 


दूसरा नाम 'एकायन शाखा” है ?। जयाख्य संहिता ( ए० १५ ) पाश्रात्र 
के प्रचारक शाण्डिल्य, भारद्वाज, मौज्ायन, ओपगायन और कोशिक ऋषि 
को काण्वशाखानुयायी बतलातो है, पर अभी तक इस शाखा के ग्रन्थों का 
पता नहीं चलता । 

उत्पलछ (१० म शताबददी ) ने अपने “स्पन्दकरारिका” में पाश्चरात्र 
श्रुति) तथा पाशञ्चरात्र उपनिषद्‌ से अनेक उद्धरण दिये हैं। सम्भवतः ये 
उद्धरण इसी शाखा के हैं। उत्पलछकृत निर्देशों से पता चछता है कि 
दशम शताब्दी तक 'पाज्वरात्र श्रुति' 'पाश्चरात्र उपनिषद्‌! तथा “पाश्चराम्र 
संहिता--इस प्रकार इस तन्त्र के ग्रन्थ तीन भागों में विभक्त थे। याम्॒ना- 
चाय ( ११ वीं शताब्दी ) ने क्पने “आगमप्रमाण्य! में पाश्चरात्र संहिताकों 
का नामोक्लेख किया है। 

इन निर्देशों से स्पष्ट हे कि यद्द तनन्‍्त्र उपनिषत्काल में विद्यमान था। 
कम से कम मद्दाभारत से प्राचीन तो अवश्यमेव है। भगवान्‌ हो उपेय 
(प्राप्य) हैं तथा वे द्वी उपाय (प्राप्तिसाधन ) हैं। बिना भगवान के 
अनुभ्रह्न हुये जोव भगवान्‌ को नहीं पा सकता । भगवान्‌ की “शरणागति? ही 
केवलमात्र उपाय है। इस शरणागति-ततक्त्व पर आग्रह दिखलाने के कारण 
इस तनन्‍्त्र का 'एकायन” नाम अन्वथ सिद्ध होता हैं४। पाछ्रात्र का हो 


न भाएजी+ +] जीए अऑ>+०म>.-+3-3 >> मन»... 


१ द्रश्व्य काण्वशाखामहिमासंग्रह ( मद्रास इस्तलिखित पुस्तक सूची भाग ३) 
२ पाशचचरात्रश्नतावपि-यद्वत्‌ सोपानेन प्रासादमावहेत्‌ ,प्लवनेन वा नदीं तरेत्‌ , 
तद॒त्‌ शाप्षेण द्वि भगवान्‌ शास्ता अवगन्तव्य: | स्पन्दका रिका प्‌ ० २। 
३ पाश्वरात्रोपनिषदि च--ज्ञाता च शेयश्व वक्ता च वाच्यश्व भोक्ता च भोज्यच्र। 
स्पन्दकारिका पृ० ४० । 
४ शशणुध्व॑ मुनयः खर्वे वेदमेकायनाभिधम । 
मोक्षायनाय वे पन्‍था एतदन्यो न विद्यते ॥ 
तस्मादेकायन॑ नाम प्रवदन्ति मनीषिणः ॥ ईइवर संहिता । 


वेष्णध तनत्र ४०५७ 


दूसरा नाम 'भागवतथधम? और 'सात्वतघमं? था। भागवत धर्म का उल्लेख 
विक्रम पूर्व के शिलालेखों में मिलता हैं। विक्रमपूर्व द्वितीय शताब्दी में 
बेसनगर के शिलालेख में यूनानी हेलिओडोरस को भागवत उपाधि धारण 
करने तथा गरुड़स्तम्भ की स्थापना का वर्णन मिलता है१।॥। महाभारत 
में 'सात्वत विधि? का उल्लेख किया गया है? । इतना ही नहीं, 'सत्त्वत! 
शब्द ऐतेर्यब्राह्मण में भी आता है । यदि इसका प्रयोग इसी प्रसद्ध 
में हो तो साक््वत तन्त्र की प्राचीनता नि:सन्दिग्ध है। 
पाञ्चरात्र के मूछ सिद्धान्त श्रति में प्रतिपादित हैं। शतपथ ब्राह्मण 
( १३॥६।१ ) में 'पाश्चरात्र सन्न! का वर्णन मिलता है जिसे नारायण ने 
समस्त प्राणियों के ऊपर आधिपत्य प्राप्त करने के 
लिए पाँच दिनों तक किया था। इस सत्र के आध्या- 
स्मिक रहस्यों का पता नहीं चलता, पर इतना तो निश्चित हे कि विश्णु 
भक्तों के यज्ञ हिंसात्मक न होते थे, पश्ठ के स्थान पर यव-घृत को ही 
भ्ाहुति दी जाती थी। नारायणोयोपाख्यान के आधार पर नारायण भक्त 
राजा उपरिचर ने इस प्रकार का यज्ञ सप्ततियों के उपदेश से सर्वप्रथम 
किया। पाश्चरात्र के चंदिकत्व को लेकर श्रीवष्णव आचार्या ने बड़ी सूक्ष्म 
मोमांसा श्रस्तुत की है। पाज्चरात्रों के “चतुब्यंद! सिद्धान्त के अनुसार 
वासुदेव से संकपण (जीव ) की उत्पत्ति होती है, संक्षण से प्रच्यज्न 
(मन ) की ओर भश्रद्यन्न से अनिरुद्धू (अहंकार ) को। शबडूराचार्य ने 


पाञ्वरात्र और वेद 


१ इण्डियन एन्टीक्वेरी १९११ प्र» १३ । 

२ सात्त्वतते विधिमास्थाय गीतः संकर्षेण यः । 
द्वापरस्य युगध्यान्ते आदौ कलियुगस्य च ॥-मद्दाभारत भीष्म पर्व । 

३ एतस्‍्यां दक्षिणस्यां दिशि ये के ,च सत्त्वतां राज्ञानो भौज्यायेव ते अभि- 
षिच्यन्ते, भोजेति एनान्‌ अभिषिक्तान्‌ आचक्षते-ऐतरेय ब्राह्मण। 4|३।१४। 
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शारीरक भाष्य ( २२।४७२-४७ ) में इस मत की कड़ी आलोचना की है 
ओर स्पष्ट शब्दों में इसे अवैेदिक स्वीकार क्रिया है, परन्तु रामानुज के मत 
में बादरायण ने उक्त उत्पत््यसम्भवाधिकरण में पाव्वरात्र का मण्डन ही 
किया है, खण्डन नहीं ( द्वष्टच्य श्रीभाष्य )। महाभारत तथा पुराण के अनेक 
प्रमाणवाक्यों को उद्घ्टयत कर रामानुज ने पाश्चरात्रागम को भी वेदों के 
समान ही प्रमाणभूत माना है" । रामानुज से पहले श्रोयामुनाचाय ने 
आगम-प्रामाण्य! में पाश्चरात्रतन्‍्त्र की प्रामाणिकता को प्रबल युक्तियों के 
आधार पर सिद्ध किया है। रामानुज के अनन्तर वेदान्तदेशिक ने 'पाश्चरात्र 
रक्षा? में और भद्दारक वेदोत्तम ने 'तन्त्रशुद्ध” में इस विपय को भमीमांसा 
' पद्धति से विचार कर पाश्चरात्रों को वेदसम्मत सिद्धान्तों का ही प्रतिपादक 
सिद्ध किया है। 
पाग्वरात्र का दूसरा नाम “भागवत या सात्तत” है। सत्तवत्‌ का 
यादव क्षत्रियों के लिए प्रयोग होता है। अतः ऐतिहासिक विद्वानों को 
सम्मति में यादवों में इसके विपुल प्रचार होने के कारण यह संज्ञा इस 
तन्‍्त्र को दी गयो थी। परन्तु पराशर को सम्मति में खात्तत भागवत का 
पर्यायवाची है। सातयति, सुखयति, भ्राश्चितानिति ख्रात्‌ परमात्मा। स 
एषामस्तीति वा साक्तताः साच्चन्तो वा महाभागवताः: ( पराशरभटह्ट--- 
विष्णुप्दखनामभाष्य--वेड्टेशर प्रेप संस्करण प्रृू० ४६७ ) भगवान्‌ 
विष्णु के परमाराध्य होने के कारण इन नार्मा को अन्वर्थंकता स्पष्ट 
ही है, पर पाश्चरात्र शब्द की व्याख्या भिन्न भिन्न प्रकार से मिलती है। 
महाभारत के अनुसार चारों बेद तथा सांख्य योग के समाविष्ट द्वोने के 
कारण इस मत की संज्ञा पाशञ्जरात्र थी। ईश्वर संहिता (भ्र० २१) के 
कथनानुसार शाण्डिल्य, ओपगायन, मोझायन, कीोशिक तथा भारद्वाज 


अ-++++--++++-ब जलन ता अओ+ पवाा-++«+++++न नि 


१ सांख्ये योग: पाश्वरात्र वेदा: पाशुपतं तथा । 
आत्मप्रमाणान्येतानि न हन्तव्यानि हेतुभि: ॥ श्रीभाष्य २।२।४२. 
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ऋषि को मिलाकर पाँच रातों में उपदेश दिया गया था, तथा पद्मसंहिता 
(ज्ञानपाद अ० १) का कथन है कि इसके सामने अन्य पाँच शास्त्र 
रात्रि के समान मलिन पढ़ गये थे। अतः पाश्चरात्र नामकरण हुआ। 
नारद पाश्चरात्र के अनुसार इस नामरूरण का कारण विवेच्य विषयां की 
संख्या है। रात्र का अर्थ द्ोता है ज्ञान) । परमतत्व, मुक्ति, भुक्ति, योग 
तथा विषय ( संसार ) इन पश्चविषयों के निरूपण करने से इस तन्त्र का 
नाम 'पाञ्वरात्र” पढ़ा है? । अध्विबुष्न्यसंहिता ( ११।६४ ) इसी मत को 
स्वीकार करती है । 

पाञ्जरात्र तन्‍्त्र विषयक साहित्य नितान्त विशाल, प्राचीन तथा 
विस्तृत है, परन्तु दुःख से कद्दना पडता है कि उसका प्रकाशित अंश 
अत्यन्त स्वल्प है। कपिश्नल संहिता आदि प्राचीन अन्यों में, 
निदिष्ट सूचना के अनुसार अगस्त्य संहिता, काश्यप संहिता, 
नारदोय संहिता, मद्दासनत्कुमार संहिता, वाशिष्ठ संहिता, चासुदेव संहिता, 
विश्वामित्र संहिता, विष्णुरहस्य संद्विता आदि पाश्चरात्र संहिताओं को संख्या 
दो सो पन्‍्द्वह हैः, परन्तु निम्नलिखित १३ संहितायें ही अब तक प्रकाशित 
हो सकी हैं:--( १) भहिलुध्न्य संहिता ( भड्यार लाइब्रेरी, मद्रास ) (२) 
ईश्वर संहिता ( सुदर्शन प्रेस काञ्ची ) (३ ) कपिश्ञल संहिता, (४) जयाख्य 
संद्विता ( गायक्रवाइ ओरियन्टल सीरिज नं० ४५ ) (७) पराशर संहिता, 
(६ ) पाग्मतन्त्र, (७ ) बृहत्‌ बह्यसंहिता ( आनन्दाश्रम् ग्रन्थभाला ) (८) 
भारदह्दाज संहिता, (९) छक्ष्मीतन्त्र, ( १० ) विष्णुतिलक, ( ११ ) भ्रोप्रश्न 


साहित्य 


जनम >+>+-++०० “अजित ि जी जओण “*- के >जननननभ “4० २०० 


१ रात्रश्व ज्ञानवचनं ज्ञान पं्॒रविध स्मतम--नारद पाश्चवरात्र १|४४ | 

२ नारद पाश्वरात्र १।४५।५३ । 

३ द्रष्टव्य डा० श्रादर ( [75, 5टावक्‍ंहाः )--इन्‍्ट्रोडक्शन ट्ट्दी 
पाखरात्र पृ० ६-१२ | 
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संहिता, (१२) विष्णुसंहिता ( अनन्त शयन गअन्थमाला ) तथा ( १३ ) 
सात्त्तत संहिता ( काञ्जी )। इन तेरहों में भो केवछ वे हो ६ संहितायें 
नागराक्षरों में छपी हैं जिनके प्रकाशन-स्थान का यहाँ निर्देश है। अन्य 
सात संहिताये आन्भ्रलिपि में हैं । अन्य संहितायें भी विषयगोरव के कारण 
प्रकाशनयोग्य होने पर भी हस्तलिखितरूप में ही मिलती हैं, समस्त 
पाञ्वरात्र संहिताओं में 'पोष्करः, 'सात्वत” तथा “जयाख्य” संद्वितायें प्राचीन - 
तम मानो जातो हैं। जयाख्य संद्विता ३३ पटलों में समाप्त है, पर षष्टि 
अध्यायात्मक भहिजुध्न्य संहिता, जयाख्य संहिता से लगभग दुगुनो दे । 
ब्रृहद्‌ बह्मसंहिता परिमाण में कम है। जयाख्य संहिता में दाशनिक तत्व 
का विवेचन संक्षिप्त है परन्तु अहिबुध्न्य संहिता का विवेचन खूब विस्तृत 
है। इन्ही संहिताओों के आधार पर इस्र तन्त्र के छिद्धान्ता का प्रतिपादन 
किया जायगा । 


पाग्चरात्र संहिताओं के विषय चार हैं:--( १) 'ज्ञानः--ब्रह्म, जीव 
तथा जगत्‌ तत्त्व के आध्यात्मिक रहस्यों का उद्धाटन तथा सृश्टितत्व का 
विशेष निरूपण । ( २) 'योग”--मुक्ति के साचनभूत योग तथा योग-सम्बद्ध 
प्रक्रियाओं का वणन । (३ ) 'क्रियाः--देवालय का निर्माण, मूर्ति का स्थापन, 
मूर्ति के विविध आकार-प्रकार का साड्रगेपाड़ वणन । (४ ) “चर्या'--आहिऋ 
क्रिया, मूतियों तथा यन्त्रों के पूजन का विस्तृत विवरण, वर्णाश्रम धम का 
परिपालन, पर्व तथा उत्सव के अवसर पर विशिष्ट पूजा का विधान। 
इनमें 'चर्या? का वणन आधे से अधिक है। आधे में सबसे अधिक क्रिया, 
क्रिया से कम ज्ञान भोर सबसे कम योग का विवेचन है। अतः चर्यां 
ओर क्रिया की व्यावहारिक विवेचना हो पाश्चरात्र संहिताओं का मुख्य 
प्रयोजन है। प्रमेयों को मोमांसा गोण तथा प्रासड्भिक है। तनत्रों की 
रैली के भनुसार सृष्टि भोर अध्यात्मतत्त्व का वर्णन एक साथ मिश्रित रूप 
से मिलता है । 
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(२ ) पाशख्रात्र की तत्त्वमीमांसा 
पाञ्चरात्र मत में ' परत्रह्म! अद्वितीय, दुःख-रहित, निःसीम सुखानुभव 
रूप, अनादि, अनन्त है। सब प्राणिभों में निवास करनेवारा, समस्त 
जगत्‌ को व्याप्त होकर स्थित होनेवाा, निरव्य तथा निर्विकार हैं। इस 
विषय में उसको समता उस महासागर से दो जातो दे जो वरदड्गरद्दित 
होने से नितान्‍्त प्रशान्त है ( अतरडद्राणवोपमम्‌ )। वह प्राकृतगुणस्पश- 
हीन तथा अप्नाकृत गुणों का आस्पद है । वह आकार, देश तथा काल से 
अनवच्छिन्न होने के कारण पूर्ण, नित्य तथा व्यापक है। वह हेय-छपादेय- 
विवजित है तथा इृदन्ता (स्वरूप ), ईदकता भौर इयत्ता ( परिमाण ) 
इन तीनों से अनवच्छिन्न है ( अद्वि० सं० २२२२-२५ )। षाड्‌ गुण्य-योग से 
“भगवान! है; समस्त भूतवासी होने से वही “वासुदेव” है तथा समस्त 
आत्माओं में श्रेष्ठ होने के कारण वही परमात्मा? है। इसी प्रकार गुणों को 
विशेषता के कारण वह अव्यक्त, प्रधान, अनन्त, अपरिमित, अचिन्त्य, 
ब्रह्म, हिरण्यगर्भ तथा शिव आदि नामों से विख्यात है। पाश्चरात्न में परब्रह्म 
के डभय निगण तथा सगुण भाव स्वीकृत हैं। परमात्मा त्रिविध परिच्छेद 
शून्य हे--वह न भूत देन वतंमान न भविष्य । न हस्व हे नदीध। न 
स्थूछ न अणु। न आदि है न मध्य न अन्त । इस प्रकार वह सत्र इन्द्ों से 
विनिमुंक्त, सर्व उपाधि से विवर्जित, सब कारणों का कारण पाडगुण्य 
रूप परबत्रद्म दे । पाज्नरात्र की यह ब्रह्मभावना भोपनिषद कल्पना के 
नितान्‍त अनुरूप है-- 
स्वहन्द्रविनिमुक्त सर्वोपाधिविवर्जितम्‌ । 
पाडगुण्यं तत्‌ पर ब्रह्म सवकारणकारणम्‌ ॥ अहि० सं> रणरे 


नारायण निगंण होकर भी सगुण हैं। अप्राकृत गुणों से दीन द्वोने से 
निर्गंण तथा पड़गुण-युक्त होने से सगुण हैं । जगत्‌ व्यापार के लिए कल्पित 
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इन छ गुणों के नाम ज्ञान, शक्ति, ऐश्वयं, बल वोय, तथा तेज 
आज क है। अजड, स्वात्मसंबोधो ( स्वप्रकाश ), नित्य, सर्वावगाहो 
गुण को 'ज्ञान! कहते हैं । ज्ञान ब्रह्म का स्वरूप भी है तथा उसका गुण भी 
है ( ० सं० २।७६ )। शक्ति से अभिप्राय है जगत्‌ का उपादान कारण 
तथा ऐश्वर्य का अर्थ है स्वातन्त्रपरिवृंहित जगत-कत्‌ त्व । जगत के निर्माण 
करने में भगवान्‌ को तनिक भो परिश्रम नहीं होता । इस श्रमाभाव को 
बल? कहते हैं तथा जगत्‌ के उपादान होने पर भी विकार-राहित्य की 
शास्त्रीय संज्ञा 'वीय! है! जगत्‌ के समस्त उपादान कारणों में कार्यावस्‍्था 
में विविध विकार दृष्टिगोचर दोते हैं, परन्तु निर्विकरार भगवान्‌ में जगदु- 
पादान होने पर भी किसी प्रकार का विकार उदय नहीं लेता। जगत 
सृष्टि में सहकारी की अनपेक्षा ( अनावश्यकता ) को तेज! कहते हैं। इस 
प्रकार बह्म में जगत्‌ की उभयविध कारणता दहे--उपादान कारणता तथा 
निमित्त कारणठा । बह्म बिना किसी सद्दायता से स्वतन्त्रता पूचक अपने से 
हो इस सृष्टि का उत्पादक है। सब कारणकारण” विशेषण इसी स्ेशक्ति- 
मत्ता तथा स्वतन्त्रता को द्योतित करता है ( भहि० सं० अध्याय २।५०-६२ ) 
वासुदेव का ज्ञान ही उत्कृष्ट रूप है, शक्‍त्यादि अन्य पाँच गुण ज्ञानके 
गुण होने से सवदा तत्सम्बद्ध रहते हैं। 
भगवान्‌ को शक्ति का सामान्य नाम लक्ष्मी है। भगवान शक्तिमान्‌ 
है तथा लक्ष्मो उनकी शक्ति है। भगवान तथा लक्ष्मी का पारस्परिक 
सम्बन्ध आपाततः भ्रद्धेत प्रतीत होता है, परन्तु 
वस्तुतः दोनों में अद्वंतता नहीं है। प्रलय दशा में 
जब प्रपञ्ञ का लय निष्पन्न हो जाता हे, तब भी भगवान्‌ तथा लक्ष्मो का 
नितान्त ऐक्य नहीं होता। छउल्त समय भी नारायण तथा नारायणों शक्ति 
मानों? एकत्व धारण करते हैं (व्यापकावति संश्लेषादेक॑ तत््वमिव 
स्थिती--भहि० सं० ४४७८ )। धर्म तथा धर्मी, अद्दनता तथा भहं, चन्द्रिका 
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तथा चरद्रमा, आातप तथा सू्थ के समान ही शक्ति तथा शक्तिमान्‌ में 
अविनाभाव या समभाव सम्बन्ध स्वीकृत किया गया है, पर मूल में भेद 
रहता ही हैं | अहियुध्न्य संहिता ( ३३२५) ने दोनों का सेद स्पशक्षरों में 
उल्लिखित किया है--देवाच्छक्तिमतो भिन्ना ब्रद्मणः: परमेष्ठिन:। ( भरद्दि० 
सं० ३।२५१२७ ) । 

भगवान्‌ की आत्मभूता शक्ति आरम्भकाल में किसी अभविन्तय कारण 
के वश से कहीं उन्मेष प्राप्त करती है; जगद्गचना-व्यापार में प्रवृत्त होती 
हैं? । किष्णु की स्वातन्त्रयरूप; शक्ति भिन्न भिन्न गुणोंके कारण विभिन्न नामों 
से पुकारी जाती है। आनन्दा, स्वतन्त्रा, लक्ष्मो, शी, पद्मा आदि उसीके 
नामान्तर है। इसी लक्ष्मी के सष्टिकाल में दो रूप हो जाते हैं--(१) 'क्रिया- 
शक्ति! तथा (२) 'भूति शक्ति! । भगवान्‌ को जगत्‌ सिस्ुक्षा, जगत्‌ उत्पन्न 
करने के सद्डृह्प को 'क्रियाशक्ति! कहते हैं* ओर जगत्‌ की परिणति ( भवन 
भूति: ) की संज्ञा 'भूतिशक्तिः है। अहिबुंध्न्य संहिता (३६।५५ ) में हो 
लक्ष्मी को इच्छाशक्ति तथा सुदर्शन को क्रियाशक्ति कहा गया है। इन 
दोनों शक्तिओं के अभाव में भगवान्‌ स्वयं अकिश्चित्कर हैं। शक्तिद्वय के 
सद्भाव में भगवान्‌ जगत्‌ की सृष्टि, स्थिति तथा संहृति व्यापार के डत्पादुक 
हैं। लक्ष्मी शक्ति के प्रथम आविर्भाव को शुद्ध सृष्टि! या गुणोन्मेष कहते 
हैं जब तरज्ञ रहित प्रशान्त समुद में प्रथम बुदुबुदु के समान परबढह्म में 
ज्ञानादि पट गुणों का प्रथम उदय होता है। इसो शक्ति के विकास से जगत्‌ 
की सृष्टि सम्पन्न होती हैं । सृष्टि दो प्रकार की शुद्ध ओर शुद्धंतर भेद से 


++ +-+-+०७++७>०3-५-+-->न्‍ल ल्‍न+ “हल अजडि नन धन न निनिननननन बनाल निभा चिता जज 


१ स्वातन्त्यादेव कस्माथखित्‌ क्चित्‌ सोन्मेषमच्छति । 

आत्मभूता दि या शक्ति: परस्य ब्रह्मणो हरेः॥ अहि० सं० "५४ । 
१ क्रियाख्यों योज्यमुन्मेष: स भूतिपरिवर्तक: । 

लक्ष्मीमयः प्राणरूपो विष्णो: सडझ्डुत्प उच्यते ॥ अद्वि० सं० ३।२९ | 
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होती है । इसीके भोतर जयाख्य संहितानुसार शुद्ध सग, प्राधानिक सगे 
तथा ब्रह्म सर्ग का भ्न्तर्माव किया जाता है। 


भगवान जगत्‌ के परम मंगल के लिए अपने हो आप चार रूपों को 
सृष्टि करते हे--(१) व्यूह (२) विभव (३) भर्चावतार तथा (४) 
अन्तर्यामी भवतार । पूर्व कथित षडगु्णों में से दो दो गुणों 
की प्रधानता द्वोने पर तीन व्यूहों की सृष्टि होती है--'सक- 
पंण? में ज्ञान तथा बल गुण का प्राघान्य रहता है, “प्रयन्न' में ऐश्वय तथा 
वीय गुणों का आधिक्य रहता है तथा “अनिरुद्ध! में शक्ति तथा तेज का 
उद्गेक विद्यमान रहता है । इन तीनों के सजनात्मक तथा शिक्षणास्मकऋ द्विविध 
कार्य होते हैं ( अहि० सं० ७११७-६० )। संकर्षण का कार्य जगत्‌ की सृष्टि 
करना तथा ऐकानि्तिक माग ( पाञ्रात्र तत्व) का उपदेश देना है, 'प्रयु्न 
का कार्य ऐकानितक मार्ग-सम्मत क्रिया को शिक्षा देना है तथा अनिरुद्ध का 
काम क्रिया फल ( मोक्ष ) के तत्त्व का शिक्षण है। वेषम्य दुशा में गुण 
प्रधान भाव से षड़गुणों को व्यवस्था की जाती है। पाडगुण्य चारों व्यूडों में 
सामान्यतः विद्यमान रहता है, परन्तु प्रतिब्यूद्द में दो दो ग्रुर्णों का इ्टी 
प्राधान्य रहता है। वासुदेव को मिलकर इन्हें 'चतुब्यंद” कहते हैं । चतुब्यंह 
भगवद्गुप ही है। परन्तु शझ्राचाय के उल्लेख ( शाइरभाष्य ररा४२।४५ ) 
के अनुसार वासुदेव से संकर्पण ( जीव ) की उत्पत्ति होतो है, संकर्पण से 
प्रयुन्न ( मन ) की तथा उससे अनिरुद्ध ( अहंकार ) की। यही “चतुब्यह 
सिद्धान्त! पाआ्चरात्र का विशिष्ट सिद्धान्त माना जाता है। जयाख्य आदि 
संद्विताओं में यह मत नहीं मिलता, परन्तु नारायणोयोपाख्यान) ओर 
लक्ष्मी तनत्र (७४५९-१४ ) में निर्दिष्ट होने से यह पाश्रात्र का एकदेशीय 
मत जान पड़ता है । 


शुद्धर्राष्र 


(४ - बी डी अत > निहित * न न ऑनिलननओ-+--+ ८०८ 


१ महाभारत शान्तिपव अध्याय ३३९ शहो० ४०-४२ । 
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(२ ) विभव--विभव का अर्थ अवतार है जो संख्या में ३९ माना 
जाता है। विभव दो प्रकारों के होते हैं (क ) 'मुख्य”', जिनकी उपासना 
मुक्ति के छिए को जाती है तथा (ख़) 'गोण”, जिनकी पूजा भुक्ति के वास्ते 
की जातो है ( भरद्वि० सं० ७।७० ) । पद्मनाभ, ध्रुव, मधुसूदन, कपिल, श्रिवि- 
क्रम आदि की गणना विभव में की जाती दे । 

( ३ ) अचाोवतार--पाञ्रात्र विधि से पवित्रित किये जाने पर 
प्रस्तरादि की मूर्तियाँ सी भगवान्‌ के अवतार मानी जातो हैं। सर्व साधारण 
की पूजा में इनका उपयोग द्वोता है । इनका नाम है 'अर्चा अवतार? । 

( ४ ) अन्तयामी--भगवान्‌ सब प्राणियों के हृत्पुण्डरीक में वास 
करते हुए उनके समस्त ब्यापारों के नियामक हैं। इस रूप का नाम 
अन्तर्यामी रूप है। यह कल्पना उपनिषदों के आधार पर द्वी है? । 

शुद्ध सृष्टि के आधार पर शद्धेतर सृष्टि को सत्ता है। 
इस सृष्टि का क्रम निश्वलिखित प्रकार से है-- 

प्रयुम्न-.-./ कूटस्थपुरुष---> मायाशाक्ति-.> नियति-...+ काल... 
सत्त्वगुण--> रजोगुण-...., तमोगुण--> बुछ्धि-.... 


शुद्धेतर सश्टि 


अहंकृति 


अभी वन नल जा भा अत शनि धणएण निज डलि लिन २ जि तू 


वेझारिक < तेजस--> . भूतादि 
( सात्विक ) (राजस ) ( तामस ) 
| 
््ि [| पञ्मतन्मात्र 
बुद्धीन्द्रिय मन कर्मेन्द्रिय | 
स्थूलभूत 
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१ यः प्रथिव्यां तिप्चन्‌ प्रथिव्या अन्तरो, यं प्रथिवी न वेद, यस्य प्रथिवी 
शरीरं, यः पृथिवीमन्तरो यमयत्येष त आत्माइस्तर्याम्यमृतः | बृह०उप० ३।७| ३, 
३० 
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यह क्रम अहिबुध्न्य संद्विता (६५-१८ )एके अनुसार है । जयाख्य 
संहिता का क्रम इससे भिन्न हे। सांख्य से साइश्य होने पर भी बह क्रम 
उससे अनेक सिद्धान्तों में भिन्न हे। पाश्चरात्र के अनुसार प्रकृति पुरुष को 
अध्यक्षता में सृष्टि करती दे । सांख्य प्रकृति की प्रवृत्ति को स्वतः मानता है 
पर इस तलन्‍्त्र में चुम्बक के सानिध्य से लछोहे की गति के मति भाव्मच्छुरण से 
यह प्रकृति कार्यकरण में श्रव्ृत्त होतो है। पाञ्जरात्नमत में तीनों गुणों की. 
सृष्टि क्रशः एक से दूसरे की होतो है परन्तु सांख्य में इस मत का कहीं 
उल्लेख नहीं है । 

इस जगत्‌ के अधियति नारायण का स्वातन्त्य अलोकिक होता है । 
समस्त कामनाभों को प्राप्त कर लेने पर भी वशो वासुदेव राजा के समान 
, लीलापूर्वक क्रीड़ा किया करते हैं। यह जगत्‌ भगवान्‌ की 
जीवतत्त्व 
लीछा का विलास है। भगवान्‌ के 'संकल्प” या इच्छाशक्ति का 
ही नाम 'सुदशन? है जो अनन्तरूप होने पर भी प्रधानतया पाँच प्रकार 
का होता हैः--उत्पत्ति, स्थिति तथा विनाशकारिणी शक्तियाँ निम्नहशक्ति 
(माया, अविद्या आदि नामधारिणों तिरोधानशक्ति) तथा अनुग्रह्ृशक्ति ( श्रह्ि ० 
सं० १४।१३-१४ ) । जीव स्वभावतः सवशक्तिशाली, व्यापक तथा सवज्ञ तो 
है, परन्तु सुश्टिकाल में भगवान्‌ को तिरोधानशक्ति जीव के विभुत्व, सर्च 
शक्तिमत्व ओर सवज्ञत्व का तिरोधान कर देती है जिससे जीव क्रमशः भ्रणु 
किश्वित्कर तथा किश्विज्ज्ञ बन जाता है। इन्हीं अणुत्वादिकों को 'मल' कह्दते हैं। 
इन्हीं से जीव बढ्ध बन जाता है ओर पूर्व कर्मों के भनुसार जाति, भायु 
तथा भोग को प्राप्ति करता है। इस विक्रट भ्रवचक्र में वद्द निरन्तर घूमता 
रहता दे। जीव के क्ल्ेशों को देख कर भगवान्‌ के हृदय में 'कृपा? 
का स्वतः आविर्भाव होता है, इसोका नाम है--“अनुग्र द्वत्मिका शक्ति? जिपे 
आगम में “शक्तिपात” कह्दते हैं। जीवों की दीन-होन दशा को देखकर 
करुणावरुणाक॒य भगवान्‌ का हृदय द्ववोभूत हो जाता है ओर चहद्द जोवों 
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पर अपनी नेसर्गिक करुणा को वर्षा करने लगते हैं। अब जीव के शुभ 
अशुभ कर्म सम होकर फलोत्पादन के प्रति व्यापारहीन दो जाते हैं। जोब 
इस दशा में वेराग्य तथा विवेक को प्राप्त कर मोक्ष की ओर स्वतः प्रवृत्त 
हो जाता है ( भहि० सं० १४।१४-२० ) । 
(३ ) पाश़्रात्र का साधनमार्ग 
साधनमार्ग का प्रतिपादन करना हो पाश्चरान्न ग्रन्थों का प्रधान लक्ष्य 
है। यथाशास्त्र मन्दिर की रचना कर इष्टदेवता को विधिवत्‌ स्थापन करना 
चाहिए और तदनन्तर उनकी सातक्त्तविधि से अचना करनी चाहिए । 
योग का अभ्यास भो इसमें सद्दायक होता है। परन्तु भक्ति ही इस दुःखद 
संसार से जीव को मुक्त करने का मुख्य साधन है। भक्तवत्सल करुणा- 
निकेतवन भगवान्‌ को अनुग्रहशक्ति हो जोरों को भवपंक से उद्धार कर 
सकती है। शरणागति ( पारिभाषिकी संज्ञा न्यास”) हो अनुग्रद्शक्ति 
को प्रोद्बुद्ध करने के लिए प्रधान उपाय है। भगवान्‌ से निष्कपटरूप से 
यह प्राथना करना कि में अपराधों का शालय हूँ, अकिद्धन तथा निराश्रय 
हूँ तथा आप हो केवलछ मात्र उपाय बनिप्‌, 'शरणागति! कहा जाता है-- 
अह मस्म्यपराधानामालयो5किज्लनो5गति: । 
व्वमेवोपायभूतों मे भवेति प्रा््नामतिः । 
शरणागतिरित्युक्ता सा देवे$स्मिन्‌ प्रयुज्यताम्‌ ॥ अहि० सं० ३७३१ 
यद शरणागति छ प्रकार की होती है--( १ ) भानुकूल्यस्य संकल्प:, 
(२) प्रातिकूल्यस्यवजंनम्‌ ( भगवान्‌ के अनुकूल रहने का संकल्प भोर 
प्रतिकूलता को छोड़ना ), (३) रक्षिष्यतोति विश्वास: ( “भगवान्‌ रक्षा 
करेंगे! इसमें विश्वास ), (४ ) गोप्तृत्ववरणं ( भगवान्‌ को रक्षक मानना ), 
(५ ) आत्मनिक्षेप: ( आत्मसमपंण ) और ( ६ ) कापण्यं ( नितान्त दीनता ) 
[ अद्वि० सं० ३७२८; ७२।६०-२७ ] वेष्णवभक्त को 'पञ्ञकालज्ञ? कहते हैं, 
क्योंकि वह भपने समय को पाँच बिभागों में बॉटकर भगवत्पूजा में निरन्तर 
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लगा रहता है। पश्चका्ों के नाम हैं--( क ) अभिगसन--कर्मणा मनसा' 
वाचा, जप-ध्यान-अचन के द्वारा भगवान्‌ के प्रति अभिमुख होना; (ख) 
उपादान--पूजानिमित्त फलपुष्पादि का संग्रह, (ग ) इज्या-पूजा, (ध) 
अध्याय--श्लागम ग्रन्थों का श्रवण, मनन तथा उपदेश, (रू) योग-- 
अश्टांगयोग का अनुष्ठान ( जयाख्य संहिता पटल २०, 'छोक ६०-७७ ) । 
इस उपासना के बल पर साधक को मोक्ष की प्राप्ति होती है। 
मुक्ति का नाम 'बह्मभावापत्ति? है, क्योंकि इस दशा में जीव ब्रह्म के साथ 
भ् एकाकार हो जाता है। वह पुन; छीटकर इस संपार 
में नहीं आता। उस दशा में वह निरतिशय आनन्द का 
डपभोग करता है । जयाख्यसंहिता का कहना है छि यह भगवत्‌-संपत्ति 
नदियों की सम्रुद्रप्राप्ति के समान है। जिस प्रकार भिन्न-भिन्न नदियों का 
जल समुद्र में प्रवेश कर तद्गूप बन जाता है तथा जल में भेद इश्गोचर 
नहीं होता, योगियों को परमात्मा की प्राप्ति होने पर वेसो दशा 
हो जाती है) । जिस प्रकार अभि में क्षिप्त काष्ठ के टुकड़े दग्ध होने पर 
लक्षित नहीं होते, उसी प्रकार भगवद्प्राप्ति में भक्तों को दशा होती है। 
उस कार में जीव भगवान्‌ के 'पर” रूप के साथ परमव्योम में ( शुद्ध 
सृष्टि से उत्पन्न वेकुण्ड में) आनन्द से विहार किया करता है। 
यह 'पर वासुदेव” “ब्यूह वासुदेव” से भिन्न हें। वेकुण्ठ में अनन्त, 
गरुड़ तथा विष्वकसेन आादि नित्यजीव भो निवाध्त करते हैं। त्रसरेणु के 
परिमाणवाला मुक्त जीव कोटि कोटि रश्मि से विभूषित होकर अपने दृष्ट 
देवता का वहाँ दशन करता है तथा कालचक्र से रहित होक/ भगवान्‌ की- 


#.4०--->> >ऋन्‍म>->.. ० 


१ यथाएनेके-धनादी नि प्रविष्ठानि पावके । 

अलक्ष्याणि च दग्धानि तद्व॒त्‌ ब्रद्मण्युपासका: ॥ 

सरित्संघात्‌ यथा तोय॑ संप्रबिष्ठट महोदघो । 

अलक्ष्यश्योदके भेद: परस्मिन्‌ योगिनां तथा ॥ 
“-जयाख्य० सं० ४|१२२-१२३. 
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निरन्तर सेवा तथा भजन में निरत रह्दता है। वह काछ-कल्लोल-संकुर 
जगन्माग में फिर अवतीण नहीं ट्ोता। यही है पाछ्रात्रों की मुक्ति- 
कल्पना ( अहि० सं० ६१२७-३० )। पाज्रात्र पिद्धान्त ज्ञीव ब्रह्म के ऐक्य _ 
का प्रतिपादन अवश्य करता है, परन्तु वह विवतंवाद को न मानकर 

परिणामवाद का पक्षपाती है। द 

२ 
वेखानस आगम 
चेष्णव आगमों में वेखानस आगम का भो महत्त्वपूर्ण स्थान है जो 
पाञ्चरात्र के समान प्राचीन तथा प्रामाणिक होने पर भो उतना प्रख्यात 
नहीं है। क्रिसी समय में इसका बोलबाला था, परन्तु किसी कारणवश 
इसको लोकप्रियता का दास हो गया ओर आज तो इसका नाम भो सुनने को 
नहीं मिलता । मन्दिर ओर मूतति के निर्माण विषय को लेकर पाश्चरात्रों तथा 
बज वैखानसों में प्राचोन समय में काफो मतभेद था और इसी 
प्रसदड़्' में इनके मत पाश्चरात्र ग्रन्थों में उल्लिखित हैं। 
वैखानस क्ृष्णयजुवेद को एक स्वतन्त्र, एथक शाखा थी। चरण-व्यूह में 
वर्णित कृष्णयजुः की चार प्रधान शाखाओं--आपस्तम्ब, घोधायन, सत्या- 
बाढ हिरण्यकेशी तथा ओखेय--में 'भौखेयः अन्तिम शाखा दे । 'वेखानस 
श्रोतसूत्र” के आष्यकार वेंकटेश के कथनानुसार वेखानसों का सम्बन्ध 
इसी “भौखेय”' शाखा के साथ था-- 
 येन वेदाथविज्ञेयो लोकानुग्रहकाम्यया । 
प्रणीत॑ सूत्रमोखेयं तस्मे विखनसे नमः ॥ 

गौतम धममसूत्र (३२), बौधायन धमंसूत्र (२।६।१७ ), वसिष्ठ 
धर्मसूत्र ( ९, १० ) में वानप्रस्थ यतियों के लिए 'वैखानस' का प्रयोग किया 
गया है। मनु ने भी वानप्रस्थों को 'वेखानस शास्त्र का अनुयायी? बतलछाया 
है ( वेखानसमते स्थित: ६६४७१ )। इसका मुख्य कारण यद है कि 'वेखानस 


४७० भारतीय दशेन 


घमग्रश्ष! ( १॥६-७ ) में वानप्रस्थों के आचार विधान का साड्रोपाड़ वर्णन 
किया गया है जिनका कअ्क्षशः पालन करना तृतोय आश्रम के वनस्थ 
पुरुषों का प्रधान कतंव्य था। 

इस शाखाके केवल चार ग्रन्थ अबतक उपलब्ध हुए हैं--( क ) वेखा- 
नसीया मन्त्रसंहिता, (ख) ग्रृह्यसूत्र (सात प्रश्नों या अध्यायों में विभक्त), (ग) 
धमंसूत्र (या धमप्रश्न तीन प्रश्नों में विभक्त), (घ) श्रोतसूत्र । मन्त्रपाठ आठ 
अध्यायों में विभक्त है जिसके प्रथम चार अध्यायों में गृह्य तथा धर्मसूत्रों में 
निर्दिष्ट मन्‍त्रों का संग्रह है और अन्तिम चार अध्यायों में विशिष्ट विष्णु- 
पूजा का विधान है। अतः इन्हें 'अचेनाकाण्ड? के नाम से पुकारते हैं । 

वैखानसों की विशिष्टता का परिचय उनके गृह्यसूत्रों के अनुशीलन से 
ही हमें मिल जाता है। वेख्ानस गृह्मयसूत्र के ७ प्रश्न के, दशम, एकादश 
तथा द्वादश खण्ड में विष्णु की स्थापना, प्रतिष्ठा तथा अचना का विशेष 
वर्णन है। नित्य प्रातःकाल तथा सायंकाल में हवत के अनन्तर विष्णु की 
पूजा करना ग्रृहस्थ के लिए आवश्यक है। विष्णु की मूर्ति ६ अंगुली से 
परिमाण में कम न होती थी । विशेष विधि से उनकी घरमें प्रतिष्ठा को 
जाती थी तथा किष्णुसक्त ओर पुरुषसूक्त से उनको पूजा को जाती थी। 
भष्टाक्षर तथा द्वादुशाक्षर मनन्‍त्रों के जप का विधान था। नारायण-ब्रलि का 
उल्लेख हो नहीं हैं, प्रत्युत नारायण की सब देवताओं में प्रधानता स्पष्टाक्षरों 
में मानी गई है ( नारायणादेव सर्वाथ सिद्धि:--वेखानस धमप्रश्न ३॥९॥१ )। 
पाञ्नरात्रों की वेदिकता सिद्ध करने के लिए अनेक उद्योग किये गये हैं, परन्तु 
वेखानसों की वेदिकता में किसो प्रकार को विप्रतिपत्ति नहीं है । 

हाल हो में मरीचिप्रोक्त 'वेखानस आगम! अनन्तशयन संस्कृत 
ग्रन्थावलछि (नं० १२१) में प्रकाशित हुआ है। इस विस्तृत ग्रन्थ में ७० 

पटल हैं। इसके अनुशीलन करने से वेखानसों के लुप्तप्राय 


सिद्धान्त 
ड़ प्राचीन सिद्धान्तों का ज्ञान प्राप्त होता है। किसी माधवा- 
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चाये के पुत्र वाजपेययाजी श्रीनरसिंह यज्वा-विरचित 'प्रतिष्ठाविधिदृषण! 
में नारायण--विखनस मुनि--क्राश्यप--मरीखि इस वेखानस-भाचाय- 
परम्परा का उल्लेख किया गया है। वेखानसागम का विपय क्रिया तथा चर्या 
है। मन्दिर के विभिन्न अंगों का निर्माण, विविध मूर्तियों की रचना, रामकृष्ण 
आदि मूर्तियों को विशेषता, मूर्तियों की प्रतिष्ठा, अचना, बलि भादि का 
इतना साज्भोपाड़' विवेचन एकत्र मिलना कठिन है। आध्यात्मिक बातें बहुत 
कम हैं। परमात्मा से इस जगत्‌ की उत्पत्ति टीक उपनिषत्क्रम से होती 
है। परमात्मा की चार मूर्तियाँ होती हैं--विष्णु, महाविष्णु, सदाविष्णु तथा 
सर्वव्यापी। भगवान्‌ को इन्हीं चारों मूर्तियों के अंश से चार अन्य मूर्तियों 
की उत्पत्ति होती है । विष्णु के अंश से 'पुरुष” जिसमें धम की प्रधानता 
रहती है, महाविष्णु के अंश से ज्ञानात्मिक 'सत्य*, सदाविष्णु के अंश से 
अपरिमित-ऐश्वर्यात्मक “अच्युत! (श्रोपति ) तथा स्वव्यापोी के अंश से 
“अनिरुद्ध” की उत्पत्ति होती जिसमें वेराग्य या संदार की प्रधानता रद्दतों हे 
( ७० वा पटल )। इन चारों मूर्तियों से युक्त होने से नारायण पद्चमू्तिरूप 
माने जाते हैं। भगवान्‌ की माया से जीव बन्धन में दे ओर डसी की कृपा से 
वह मुक्त होता है। ज्ञीवका मुख्य कतंव्य भगवान्‌ विष्णु का अचन है । 
दिष्णु के समाराधन के चार प्रकार हैं:--(१) 'जप!”--भगवान्‌ का ध्यान करते 
हुए अष्टाक्षर या द्वादुशाक्षर मन्त्र का जपना, (२) 'हुतः--अ्नह्दोन्रादि 
हवन; (३ ) “ध्यान'--अष्टाज्जयागमाग से परमात्मा का चिन्तन; (४) 
'अचंना?--- तिमा-पूजन । इन साधनों में 'अर्चना” ही मुख्य मानो जाती है। 
अर्चना विधिपूर्वक) विशुद्ध होनी चाहिए। श्री देवी ओर भूमिदेवी के साथ 
विष्णु की मूति मन्दिर के मध्य में स्थापित की जाती है। उनके दक्षिण 
“पुरुष! तथा 'सत्य! मूर्तियों की तथा वाम भोर “भच्युत” ओर 'अ्निरुद्ध! मूर्तियों 
को स्थापना को जाती है। पूजा वेदिक मन्त्रों से होती है। सम्यक आराधना 
के अनुष्ठान से जोव आमोद नामक विष्णुलोक में सालोक्य मुक्ति, प्रमोद 


४७२ भारतीय दशन 


( महाविष्णुलोक ) में सामोप्य, सम्मोद ( सदाविष्णुलोक ) में सारूप्य ओर 
अन्ततोगत्वा सर्वश्रेष्ठ वेकुण्ठ ( सर्वव्यापो नारायग के छोक ) में सांयुज्य 
मुक्ति प्राप्त करता है ( वेखानसागम ए० २३० )। वहीं जोब दृष्ट देवता 
से अभिन्न रूपस्वेन सम्पन्न हो जाता है। इस प्रकार वेखानसों की दृष्टि में 
सायुज्यरूपा मुक्ति द्वी सर्वश्रेष्ठ हे । 
रे 
श्रीमद्‌्भागवत 

श्रीमद्भागवत संस्क्ृत साहित्य का एक अनुपम रल है। भक्तिशास्त्र 
का तो वह सर्वस्व है। यह निगम-कल्पतरु का अम्ृतमय स्वयं गलित 
फल है । वेष्णव आचार्यों ने प्रस्थानत्रयो के समान भागवत को भो अपना 
उपजीव्य माना है। वल्लभाचायं भागवत को महर्षि व्यासदेव की 'समाधि- 
भाषा? कद्ते हैं अर्थात्‌ मागवत के तत्वों का वर्णन व्यास ने समाधि-दुशा 
में अनुभूत कर के किया था। भागवत का प्रभाव वल्लभसरप्रदाय ओर 
चेतन्यसम्प्रदाय पर बहुत अधिक पड़ा है। इन सम्प्रदायों ने भागवत 
के आध्यात्मिक तत्तों का निर्पण अपनी २ पद्धति से किया है। इन ग्रन्थों 
में आनन्दतीथ कृत “भागवततात्पयनिर्णय” से जीव गोस्वामी का “बट 
सन्दर्भ” व्यापकता तथा विशद्ता को दृष्टि से अधिक महत्त्वपूर्ण है। भागवत 
के गूढाथ को व्यक्त करके लिए प्रत्येझ् वेष्णवसम्प्रदाय ने इस पर स्वमता- 
नुकूल व्याख्यायं लिखी हैं, जिनमें कुछ टीकाओों के नाम यहाँ दिये 
जाते हैं--रामानुज मत में सुद्शनसूरि की 'शुक्रपक्षीय”! तथा वीरराघाचाय॑ 
की “भागवतचन्द्रचन्द्रिका!। माध्वमत में विजयध्वज को 'पदरत्रावली'; 
निम्वाकमत में शुकदेवाचाय का टिद्धान्तप्रदीप'; वल्लममत में स्वयं 
आचाय॑ वजल्लभ की 'सुबोधिनी”? तथा गिरिघराचाय की भ्राध्यात्मिक दीका; 
चेतन्यमत में श्रीसनातन की 'बृहद्वेष्णवतोषिणी! ( दशमस्कृन्ध पर ), 
जोवगोस्वामी का 'क्रमसनदर्भ!, विश्वनाथ चक्रवतों को 'साराथंद्शिनी? । 





श्रीमद्भागव॒त ४७३ 


सब से अधिक लोकप्रिय श्रोधरस्वामी की श्रीघरी है। श्री हरि नामक 
भक्तवर का 'हरिभसक्तिरसायन” पूर्वार्च दुशम का श्छोकाव्मक व्याख्यान है । 
इन सम्प्रदायों को मोलछिक आध्यात्मिक कल्पनाओं का आधार यही अष्टाद्श 
खसहस्रश्लोकाव्मक भगवद्धिग्रहरूप भागवत है । 

श्रीमद्भागवत भद्वेततत्त्व का ही प्रतिपादन स्पष्ट शब्दों में करता है श्री 
भगवान ने अपने तत्त्व के विषय में ब्रह्मा जी को इस प्रकार उपदेश दिया है:ः-- 


अहमेवासमेवाग्रे नान्‍न्यद यत्‌ सदुसत्परम्‌ । 
पश्चादहं यदेतच यो5वर्शिष्येत सो5स्म्यह म्‌ ॥ भाग० २॥५४२। 


'सृष्टि के पू्व में हो था--में केवछ था, कोई क्रिया न थी। उस समय 
सत्‌ भर्थात्‌ कार्यात्मक स्थूल भाव न था, असतू--कारणात्मक सूक्ष्मभाव 
नथा। यहाँ तक कि इनका कारणभूत प्रधान भो अन्तमुंख होकर मुझमें 
लीन था। सृष्टि का यह ग्पश्च में ही हूँ भोर प्रछय में सब पदार्थों के लीन 
हो जाने पर में ही एकमात्र अवशिष्ट रहूँगा!। इससे स्पष्ट है कि भगवान्‌ 
निर्गुण, सगुण, जीव तथा जगत्‌ सब वहों हैं। भद्वयतत्त्व सत्य है। उसी 
एक, अद्वितीय, परमाथथ को ज्ञानों छोग ब्रह्म, योगीजन परमात्मा, और 
भक्तगण भगवान्‌ के नाम से पुकारते हैं!। वही जब सत्त्वगुणरूपी उपाधि 
से अवच्छिन्न न होकर अव्यक्त, निराकाररूप से रहते हैं, तब “निगंण! 
कहलाते हैं ओर उपाधि से अवच्छिन होने पर 'सगुण”? कहलाते हैं । 
“परमाथमभूत" ज्ञान सत्य, विशुद्ध,, एक, बाहर-भोतर-मेद्रद्वित, 


१ वदन्ति तत्‌ तत्त्वविदस्तत्त्व यउज्ञानमद्रयम्‌ । 
ब्रद्मति परमात्मेति भगवानिति शब्यते ॥ भाग> १ ।२॥। ११. 
२ ज्ञानं विशुद्ध परमाथमेकमनन्तरं त्वबहिब्रह्म सत्यम | 
प्रत्यक्‌ प्रशान्तं भगवच्छब्द्संज्ञ यदू वासुदेव कवयो वदन्ति ॥ 
भाग ० ५। १३२। ५१. 
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परिपूर्ण, अन्तमुंख तथा निर्विकिर है--वही भगवान्‌ तथा 
वासुदेव शब्दों के द्वारा अभिद्दित होता है । सर्त्गुण को उपाधि 
से अवच्छिन्ष होने पर वही निरण ब्रह्म प्रधानतया विष्णु, रुद्र, 
बह्या तथा पुरुष चार प्रकार का सगुणरूप घारण करता है। शुद्ध- 
सत्त्वावच्छिन्न चेतन्‍न्य को “विष्णु! कहते हैं, रजोमिश्रित सस्वावच्छिन्न 
चैतन्य को “बह्मा?, तमोमिश्र सत्त्वावच्छिन्न चेतन्य को “रुद्रः! और तुल्यबल 
रज-तम से मिश्रित सतक्त्वावच्छिन्न चेतन्‍्य को 'पुरुष! कहते हैं । ,जगत्‌ के 
स्थिति, सृष्टि तथा संहार व्यापार में विष्णु, ब्रह्मा भोर रुद्र निमित्त कारण 
होते हैं; 'पुरुष' उपादान कारण द्वोता है। ये चारों ब्रह्म के ही सगुगरूप 
द हैं। अतः भागवत के मत में ब्रह्म ही अभिन्न-निमित्तोपादान कारण है। 

पर-ब्रह्म ही जगत्‌ के स्थित्यादि व्यापार के लिए भिन्न भिन्न अवतार 
घारण करते हैं। आद्योज्वतारः पुरुष: परस्य ( भाग० २।६।७१ )। परमेश्वर 
का जो अंश प्रकृति तथा प्रकृतिजन्य कार्यो का दीक्षण, नियमन, प्रवतन 
भादि करता है, मायासम्बन्ध रहित हुए भो माया से युक्त रहता है, सवदा 
चित्‌-शक्ति से समन्वित रद्दता है, उसे 'पुरुष! कहते हैं। इस पुरुष से दी 
भिन्न भिन्न अवतारों का उदय होता है:-- 

भूतेयंदा पदञ्नमिरात्मसृष्टे: पुरं विराज विरचय्य तस्मिन्‌ । 

स्वांशेन विष्ट: पुरुषाभिधानमवाप नारायण शआादिदेवः ॥ भाग० ११।४। ३ 

ब्रह्मा, विष्णु, रुद्र पर-बरह्म के गुगावतार हैं। इसो प्रकार कल्पा- 
वतार, युगावतार, मन्वन्तरावतार आदि का वणन भागवत में विस्तार के 
साथ दिया गया है । 

भगवान्‌ अरूपी होकर भी रूपवान हैं (भाग० ३॥।२४।३१) | भक्तों की 
अभिरुचि के अनुसार वे भिन्न भिन्न रूप धारण करते हैं (भाग० ३।॥९।११)। 
भगवान्‌ की शक्ति का नाम 'साया? है जिसका स्वरूप भगवान्‌ ने इस प्रकार 
बतलाया है-- ्ि 
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ऋतेडथ यत्‌ प्रतोयेत न प्रतीयेत चात्मनि। 
तद्‌ विद्यादात्मनों मायां यथा भासो यथा तम: ॥ २।९।३३. 
वास्तव वस्तु के बिना भी जिसके द्वारा आत्मा में किसी अनिवंचनीय 

वस्तु को प्रतीति होतो है ( जैसे आकाश में एक चन्द्रमा के रहने पर भी 
दृष्टिदोष से दो चन्द्रमा दोख पड़ते हैं ) और जिसके द्वारा विद्यमान रहने 
पर भो वस्तु की प्रतीति नहीं होती ( जैसे विद्यमान भी राहु नक्षत्रमण्डल 
में नहीं दीख पढ़ता ) वद्दी 'माया' है। भगवान्‌ अचिन्त्यशक्तिसमन्वित 
हैं। वह एक समय में भी एक होकर भो अनेक हैं। नारदजी ने द्वारिका 
पुरी में एक समय में हो श्रोकृष्ण को समस्त रानियों के महलों में विद्यमान 
भिन्न भिन्न कार्यों में संठटस देखा था। यह उनकी अचिन्तनोय महद्दिमा का 
विलास है । जीव और जगत्‌ भगवान्‌ के ही रूप हैं। 


साधनमार्ग----इस भगवान्‌ की उपलब्धि का सुगम उपाय बतछाना 

भागवत की विशेषता है। भागवत की रचना का प्रयोजन भो भक्तितत्त्व 
का निरूपण है। चेदार्थो पत्र हित विपुलकाय महाभारत की रचना करने पर 
भी अतृप्त होनेवाले वेदष्यास का हृदय भक्तिप्रधान भागवत की रचना से 
वितृप्त हुआ । भागवत के श्रवण करने से भक्ति के निष्प्राण ज्ञान-वेराग्य- 
पुत्रां में प्राण का हो संचार नहीं हुआ, प्रत्युत वे पुर्ण योवन को प्राप्त 
हो गये। अतः भगवान्‌ क़ो प्राप्ति का एकमात्र उपाय “भक्ति! ही है-- 

न साधयति मां योगो न सांख्य धम उद्धव । 

न स्वाध्यायस्तपो व्यागो यथा भक्तिमंमोजिता ॥ १३।१४।२०. 


परमभक्त प्रह्मादजी ने भक्ति की उपादेयता का वणन बड़े सुन्दर शब्दों 
में किया है कि भगवान्‌ चरित्र, बहुज्ञता, दान तप आदि से प्रसन्न नहीं 
होते। वे तो निमंलभक्ति से प्रसन्न होते हैं। भक्ति के सिवाय अन्य साधन 
उपद्यासमात्र हैं-- 
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प्रीणनाय मुकुन्दस्य न वृत्त न बहुज्ञता। 
न दान न तपो नेज्या न शोचं न ब्रतानि च। 
प्रोयतेडमलया भक्‍त्या हरिसन्‍नयद्‌ विडम्बनस्‌ ॥ ७।७।७१-७२. 

भागवत के अनुसार भक्ति ही मुक्तिप्राप्ति में प्रधान साधन है। ज्ञान 
कम भी भक्ति के उदय होने से ही साथंक होते हैं, अतः परम्परया 
साधक हैं, साक्षादपेण नहीं। कम का उपयोग वैराग्य उत्पन्न करने में 
है। जब तक वेराग्य को उत्पत्ति न हो जाय, तब तक वर्णाश्रम विहित 
आचारों का निष्पादन नितान्त आवश्यक है ( भाग० ११॥२०।९ )। कर्मफला 
को भी भगवान्‌ को ही समपंण कर देना हो उनके “विषदन्त” को तोढ़ना 
द है (भाग० १।५॥१२ ) | ,श्रेय की मूलखोतरूपिणी भक्ति को छोड़कर केवल- 
बोध की प्राप्ति के लिए उद्योगशील मानवों का प्रयत्न उच्ती प्रकार निष्फल 
तथा क्लशोत्पादक है जिस प्रकार भूसा कूटने वा्ों का यक्"१ (१०१४४ ) । 
अतः भक्ति की उपादेयता मुक्तिविषय में सर्वश्रेष्ठ हे। भक्ति दो प्रकार की 
मानो जातो है -'साधनरूपा भक्ति' तथा 'साध्यरूपा भक्ति! । साधनभक्ति 
नव प्रकार की होती--विष्णु का श्रवण, कीतन, स्मरण, पादसेवन, अचन 
बन्दन, दास्य, सख्य तथा भाव्मनिवेदन । भागवत में सब्सड्रति की महिमा 
का वर्णन बड़े सुन्दर शब्दों में किया गया है । साध्यरूपा या फलरूपा भक्ति 








श्रयः स्तुर्ति भक्तिमुदसत्य ते विभो, छिश्यन्ति ये केवलबोधलब्धये । 

तेषामसी कछेशल एवं शिष्यते, नान्यद्‌ यथा स्थुलतुषावधातिनाम्‌ ॥ 

भक्ति को ज्ञान से श्रेष्ठता प्रतिपादित करनेवाला यह ःछोक ऐतिहासिक 
दृष्टि से भी महत्त्वशाली है, क्‍योंकि आचाय श्लुर के दादा गुद श्रीगौड़- 
पादाचाय ने “उत्तरगीता! की अपनी टीका में “तदुक्तं भागवते” कद्कर 
इस खछोक को उद्धृत किया है। अतः भागवत का समय गौड़पाद 
( सप्तम शतक ) से कहीं अधक प्राचीन है। त्रयोदशशतक में उत्पन्न 
बोपदेव को भागवत का कर्ता मानना एक भयद्भर ऐतिहासिक भूल है । 


श्रीमद्भागवत ड७७ 


प्रेममयी होती है जिसके सामने अनन्य, भगवत्पादाभित भक्त ब्रह्मा के पद, 
इन्द्रपद, चक्रवर्तीपद, छोकाथिपत्य तथा योग की विविधविलक्षण सिद्धियों 
को कौन कहे, मोक्ष को भो नहीं चाहता । भगवान्‌ के साथ नित्य वृन्दावन में 
ललित विहार की कामना करने वाले भगवच्चरणचश्चरीक भक्त शुष्क नीरस 
मुक्ति को प्रयासमात्र मानकर तिरस्क्रार करते हैं । 

न पारमेष्टयं॑ न महेन्द्रधिष्ण्य न सार्वभीसम॑ न रसाधिपत्यम्‌ । 


न योगसिद्धीरपुनर्भव॑ं वा मय्यपिंतात्मेच्छति मद्विनानयत्‌॥ 
भाग० ११।१०।१४. 


भक्त का हृदय भगवान के दशन के लिए उस्रो प्रकार छटपटाया करता 
है जिस प्रकार पक्षियों के पंखरहित बच्चे माता के लिए, भूख से ब्याकुल 
बछड़े दूध के लिए तथा प्रिय के विरह में व्याकुल सुन्दरो अपने प्रियतम 
के लिए छटपटाती है-- 
अजातपक्षा इचव मातरं खगा: स्तन्यं यथा वत्सतरा: श्षुधाता: । 
प्रियं प्रियेव व्युपितं विषष्णा मनो& विन्द दिदक्षते त्वाम्‌ ॥ ६११२६. 
इस प्रेमाभक्ति को प्रतिनिधि ब्रज की गोपिकायें थीं जिनके विमल प्रेम 
का रहस्यमय वर्णन व्यास जी ने रासपञ्नाध्यायी में किया है। इस प्रकार 
भक्तिशाखत्र के सर्वस्व भागवत से भक्ति का रसमय स्रोत भक्तजनों के हृदय 
को आधप्यायित करता हुआ प्रवाद्तित ह्वो रह्दा हैं। भागवत के छोकों में एक 
विचित्र अछोकिक माधुय है। अतः भाव तथा भाषा डभयदृष्टि से श्रीमदू- 
भागवत का स्थान हिन्दुओं के धामिंक साहित्य में अनुपम है। 'स्ववेदान्त- 
सार! भागवत ( १२।१३।३८ ) का कथन यथाथ हैः-- 
श्रोमद्‌ भागवतं पुराणममर्ू यद्‌ वेष्णवानां प्रियं, 
यस्मिन्‌ पारमहंस्यमेकममलं ज्ञान पर॑ गीयते। 
ततन्र. ज्ञानविरागभक्तिसहितं नेष्कम्य मार्विष्कृतं, 
तच्छवृण्वन्‌ विपठन्‌ विचारणपरो भक्‍त्या विम्लुच्येन्नरः ॥ 


6 / 
चतुदंश परिच्छेद 
हर ५ 
वष्णव दशन 

नारायण हो भक्ति-ज्ञान के मूल स्रोत हैं। ज्ञान भोर भक्ति की धारायें 
नारायण से आरम्म द्ोकर जगन्मांगल्य के लिए प्रवृत्त होती हैं। भगवान्‌ 

कम श के ७० 
ही अद्वंत दर्शन तथा वेष्णवदुशनों के उद्गम स्थान है। शुकदेव के द्वारा 
अद्वेत ज्ञानधारा प्रवृत्त हुईं। शुकू--> गौड़पाद--* गोविन्द भगवत्पाद--) 
शझ्ूराचाय यह्द भद्वेतमा्ग की मुख्य आचाय-परम्परा हे । वैष्णवधर्म के चार 
प्रसिद्ध सम्प्रदाय हैं--श्रोवेष्णव सम्प्रदाय, ब्रह्म सम्प्रदाय, रुद्र सम्प्रदाय 
तथा सनक सम्प्रदाय। इन समस्त सम्प्रदायों का उदय भगवान्‌ से ही लक्ष्मो, 
बह्मा, रुद्र तथा सनत्कुमार के द्वारा हुआ। नारायण से लेकर गुरु पररुपरा 
का क्रम प्रत्येक सम्प्रदाय में मिलता है। श्रीवेष्णव सम्प्रदाय के प्रधान 

क् 6 ि कि हा कर शह रह 
आचाय रामानुज 'विशिष्टाहत? के, अह्मप्रम्प्रदाय” के आचाय आनन्दतोर्थ 

42-59 ।क्‍ 9 छू 

( मध्च ) 'द्वंत! के, 'रुद्रसम्प्रदाय” के भाचाय विष्णुस्वामी तथा तदनुयायों 
ञअ 3 4 ५ 9 ६ डर ः 6 आओ ट्ढे 9 
चाय॑ वल्नभ 'शुद्धाद्देत' के, 'सनक सम्प्रदाय” के आचाय निम्वाक द्वताद्वेत 
सिद्धान्त के प्रचारक हैं। चेतन्यसम्प्रदाय माध्वमत की ही एक शाखा है 
यद्यपि दाशनिक दृष्टि से उसने द्वेतवाद से एथक “अचिन्त्यभेदाभेद! सिद्धान्त 
को अपनाया है। पाज्रात्र का प्रामाण्य सब को माननीय है, परन्तु भ्री- 
वेष्णवमत पर पाज्रात्र का विशेष प्रभाव है । वेष्णवपुराणों में विष्णु 
पुराण को रामानुज ने तथा श्रोमदूभागवत को वल्लभ तथा चेतन्य ने 
अपनाया है। इस परिच्छेद में इन्हीं निगमागममूलक पाँचों वेष्णव दुशनों 
का परिचय संक्षेप में क्रश: दिया जायेगा । 
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(१ ) रामानुज दशंन 


दक्षिण भारत के तामिल प्रान्त को अपने भक्तिमय पद्यों तथा गायनों 
से आनन्दविभोर बनाने वाल्ने वेष्णव सन्‍्तों का नाम 'आत्यवार! है। 'आवार! 
शब्द तामिछ भाषा का शब्द है जिसका अथ आध्यात्मज्ञान- 
आठ्वार रूपो समुद्र में गहरा गोता छगाने वाला पुरुष होता है। ये 
सन्त भगवान्‌ नारायण के सच्चे भक्त थे। इन्होंने अपनी मातृ - 
भाषा तामिल में भक्तिर्स से भाफ्रावित सहसत्रों पद्मयों को रचना कर साधारण 
जनता में भगवद्भक्ति का प्रचुर प्रचार दिया | प्रसिद्ध आत्यवारों! में अनेक 
नीच जाति के पुरुष थे । सब से प्रसिद्ध नम्माठ्चार ( शढकोपाचाय ) अद्दूत 
जाति के थे, 'तिरुमंगे! आऊवार जाति से नीच, ओर कम से बड़े भारी डाकू 
थे। गोदा या भाण्डाल सत्रा थो। भगवान्‌ के दरबार में जातिपाँति का 
आदर नहीं होता, वहाँ पहुँचने में केवल भक्तिमय हृदय को आवश्यकता होती 
है। 'आ>वारों! ने अपने जीवन से इस सत्य को यथाथ प्रमाणित कर दिया। 
'आऊवार! संख्या में ॥२ माने जाते हैं। इनको स्तुतियों का संग्रह 
'नाछायिर प्रबन्ध! ( चतुः-सहसत्र पद्मात्मक ) कहा जाता है जो भक्ति, 
ज्ञान, प्रेम, सोन्द्य, आनन्द, से ओतप्रोत अध्यात्मज्ञान का एक अनमोल 
खज़ाना हैं। इनका आविर्भाव काल सप्तम शताब्दी से लेकर नवम शताब्दी 
तक माना जाता है । 
आउ>वारों के नाम दो प्रकार के मिलते हैं। एक तो तामिल नाम ओर 
दूसरा संस्कृत नाम । इन७ जीवन की घटनायें बढ़े विस्तार के साथ छिखो 
गई हैं। इन भक्तों का आदर इतना अधिक है कि इनकी मूर्तियों की 
स्थापना वेष्णव मन्दिरों में की गईं है जहाँ इनके सघुर पद्य भ्राज भी गाये 
जाते हैं तथा इनकी प्रभावशालिनी जोवनघटनायें नाटक के रूप में सब- 
साधारण के उपदेश के लिए दिखछाई जाती हैं। इनके पद्म वेदमन्त्रों 
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के समान पवित्र तथा सुक्तिरूपी गंगा के बहाने वाले हैं। पविन्नता 
ओर आध्यात्मिकता के कारण इन पद्यों का पूर्वोक्त संग्रह 'तामिलवेद? के 
महनोय नाम से पुकारा जाता है। इनके नाम पराशरभट्ट ने एक सुन्दर 
श्छीक में दिया है-- 
भूतं॑ सरश्च महदाह्यभद्दनाथ- 
श्रीभक्तिसारकुलशेखरयोगिवाहान्‌ । 
भक्ताडिप्ररेणु-परकाल-यतीन्द्र मिश्रान्‌ 
श्रीमतपराहुशमुर्नि प्रणतो5स्मि नित्यम्‌ ॥ 

आरम्भ के तोन आख्वारों के नाम 'पोयगे! आतूवार ( सरोयोगी ), 
भूतत्ताव्वारा ( भूतयोगो ), 'पेयाठ्वार! ( सहतयोगो ) है। थे प्रायः 
समकालीन तथा सबसे प्राचीन माने जाते हैं। चोथे भक्त का नाम 
(तिरुसड़िसे! आठ्वार ( भक्तिसार ) है जो उनकी जन्मभूमि तिरुमड़िसे 
के कारण हैं। पत्चम आब्वार इन भक्तों की श्रेणी के मुकुटमणि 
माने जाते हैं। इनका नाम “नम्माव्यार! या पराकछ्ुशमुनि या 
शठकोपाचाय है। इन्होंने चार सुप्रसिद्ध भक्तिज्ञानप्रपुरित ग्रन्थरल्ों 
की रचना को है--( क) तिरुविरुत्तम, (ख ) तिरुवाशिरियम्‌, (ग) 
पेरियतिरुवन्दादि, (घ) तिरुवॉयमोि । साहित्यिक खरोन्दर्य से समन्वित 
ये ग्रन्थ आध्यात्मिक्रतत्त्वों के प्रद्शक होने के कारण श्रीवेष्णव ग्रन्थों में 
सर्वश्रेष्ठ माने जाते हैं। ये चारों ग्रन्थ चारों वेदों के समकक्ष स्वोकृत 
किये गये हैं। वेदान्तदेशिक ने अन्तिम अन्थ को 'द्वविडोपनिपद्‌ 
कहा है तथा उसका संस्कृत भाषा में अनुवाद किया है। श्रोवैष्णचों के 
मौलिक सिद्धान्त--मूलमन्त्र, दय तथा चरम छोक--का प्रतिपादन होने 
से ये वेष्णव समाज में समधिक आदर के भाजन है। योगी शबठक्ोपाचाय के 
शिष्य (६) 'मधुरकवि! ने अपने गुरुदेव का पवित्र चरित्र लिखकर गुरुभक्ति को 
ईवरभक्ति के समान ही आदरणीय बतछाया है। (७) 'कुछशेखर” भारवार 
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माछावार प्रान्त के प्रजारअ॒क राजा थे। राज्यवेभव को छात मारकर ये 
श्रीरज्षम में एक साधारण निधन भक्त के समान जीवनयापन करते थे। 
इन्होंने 'पेरमाछ तिरोमोछि” की रचना तामिलभाषा में ओर 'मुकुन्द- 
माछा? की रचना संस्कृत में की है जो भाषा और भाव के सोन्द्य के कारण 
रसिक समाज' में नितान्‍्त प्रख्यात है। (८) 'पेरिय आल्वार! का दूसरा नाम 
'विष्णुचित्त' है जिन्‍हों ने दक्षिण के एक बड़े राजा को वेष्णव बनाया था। 
(९ ) गोदा? या भाण्ड।ल को विष्णुचित्त अपनी पुत्री के समान मानते 
थे। भाण्डाल कृष्ण के प्रेम में सदा मस्त रहती थी। वह श्रोरञ्ञम के 
रंगनाथजी को अपना पति मानती थी। गोपीप्रेम को झलक आण्डाल के 
जीवन तथा काव्य में भरपूर मिलती है। इनके 'तिरुप्पावे! तथा 'नाचियार 
तिरोमोछि! नामक काव्यग्रन्थ भक्तिरस से विभोर भक्तज़्न के हृदयोद्वार 
हैं। (१०) "तोण्डरडिप्पोकि! ( विप्रनारायण ) की उपाधि “भक्तपदरेणु” है, 
क्योंकि वे श्रीरड्रम के मन्दिर में आाने वाले समस्त भक्तजनों का चरणामर्ृत 
लिया करते थे। (११) 'तिरुप्पन! ( मुनिवाहन, योग्रयाहन ) जाति से 
अछूत थे, पर भक्ति में पहुँचे हुए भक्त थे। ( १२.) तिरुमंगरैजा! आव्वार 
( नीलन्‌ , परकाल ) अछूत जाति के एक बड़े भयानक डाकू थे और लूट 
से मिलते द्वव्य से भगवान्‌ के मन्दिरों को बनवाते थे। इन्होंने ६ पय- 
ग्रन्थों का निर्माण किया है जो तामिलभाषा के -वेदाज्नः माने जाते हैं। 
न्‍्थरचना की दृष्टि से नीलन्‌ का स्थान शठकोपाचाय से कुछ ही घटकर 
है। इन्हीं जाठ्वारों के उद्योग का फलर था कि परवर्तीक्रारू में रामा- 
नुज को श्रीवेषणव मत के प्रचार करने में इतनी सफलता प्राप्त हुई । 


(क) विशिष्टाहइत मत के आचाय 


दशम शताब्दी में तामिलप्रान्त में वेष्णवध्म को विशेष उन्नति हुई । 
इस समय से संस्कृतज्ञ विद्वानों ने तामिक जनता में विष्णुभक्ति के प्रचार 
३१ 
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करने का श्छाघनोय उद्यीग किया। ये भाचाय? कह्ठ लाते हैं। इन आचार्यों 
ने आत्वारों की भक्ति के साथ वेद-प्रतिपादित ज्ञान तथा कर्म का सुन्दर 
समन्वय किया; तामिल वेद तथा संस्कृत वेद का गहरा अध्ययन कर हन 
छोगों ने तामिलवेद के पिद्धान्ता का वेदिर घिद्धान्ता से पूरा सामअस्य 
दर्शाया। इस कारण ये “उभयवेद्ान्ती! के नाम से प्रसिद्ध हैं। इन्होंने 
शिशिष्टाह्ेत सिद्धान्त की भर 'प्रतत्ति! साग को प्रतिष्ठा कर एक नवोन 
चेष्णव मत को चलाया जो “श्री! या लक्ष्त्रा? के आद्य प्रवतक होने के कारण 
श्रावेष्णव! के नाम से विज्यात है। इन आचार्या के आद्य भाचाय॑ (१ 

रंगनाथ मुनि (<२४-९२४ ) 'नाथ मुनि” के नाम से वेष्णव जगत्‌ में 
विख्यात हैं। ये शठकोपाचाय को शिव्यपरम्परा में थे । इन्द्रोंने लुप्तप्राय 
तामिलवेद? का पुनरुद्धार रिया, श्रो'द्वम के प्रसिद्ध मन्दिर में भगवान्‌ के 
सामने इनके गायन की व्यवस्था को तथा वेदिक ग्रन्थों के हो समान 
इन ग्रन्था का भो अध्यापन प्रारम्भ क्िया। इनके 'योगरहस्य” का 
अन्थ है जिसमें न्याय के तत्त्वों का विवेचन है। (२) यामुनाचाय 
का विख्यात नाम “आल्वन्दार! है। ये नाथमुनि के पोच्र थे । ९७३ ई० 
के लगभग ये आचाय की गद्दी पर श्रोरड्न्‍रम्‌ में प्रतिष्ठित हुए । नाथमुनि के 
बाद (पुण्डरीकाक्ष' भोर '(ममिश्र” आचाय पद्‌ पर भारूढ थे। राममिश्र के 
उद्योग करने पर यामुन ने राजसी वेभव का तिरस्कार कर वेष्णवमत के 
प्रचार में अपना रोष जीवन बिताया । इन प्रसिद्ध ग्रन्थ हैं--( १) गीताथ॑ 
संग्रह, (२) श्रो चतुःश्छोकी (लप्ष्मो की स्तुति), (३६) सिद्धिश्नय 
( आत्मसिद्धि, ईश्वरसिद्धि, सायाखण्डन तथा आत्म-विपयसम्बन्ध प्रति- 
पादक संबित्‌-सद्धि ) (४ ) महद्दापुरुपनिर्णय ( विष्णु की अ्रष्ठता का प्रति- 
पादन ), (५) आगमप्रामाण्य पाशञ्रात्र की प्रामाणिकता का विवेचन ) 
( ६ ) आलबन्दारस्तोन्र (स्तात्नरल्न )-यामुन के ग्रन्थों में सब से अधिक 
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लोकप्रिय इस स्तोन्न के ७० पद्मों में 'भाव्मसममपंण” के सिद्धान्त का मनोरम 
वर्णन है । कविहृदय को भक्ति-भावना इन सरस पद्मों में फूट कर 
बह रही है । 

(३ ) रामानुजाचाय ( १०३७-११३७ ई० )-ये यामुनाचाय के पौन्र 
श्रीशेलपूर्ण के भागिनेय थे। भ्राचार्य यादवप्रक्राश से पहले वेदान्त पढ़ते 
थे, परन्तु गुरु के भ्रद्वेतमत में विपुल दोष देख कर इन्होंने पढ़ना छोड़ 
दिया तथा अन्य आचार्यों से वेष्णवशारत्र का अध्ययन किया। ये यामुना- 
चाय के अनन्तर प्रधान भाचाय बने । पत्नी से मतभेद, संन्यासग्रहण, 
शेवमतानुयायी चोल नरेश के अत्याचारों से तंग आकर मेसूर में भाग आना, 
मेलकोट में लगभग १२ वर्ष तक निवास तथा बिहिदेव ( विष्णुव॒धन ) को 
चैष्णव मत में दीक्षित करना--आादि इनकी जोवबनघटनायें नितान्त प्रसिद्ध 
हैं। बहासूत्र के ऊपर विशिष्टाह्नेतमतानुयायो “श्रीभाष्य” ( रचनाकार 
११०० के श्रासपास ) की स्वयं रचना कर, अपने शिष्य कुरेश के पुत्र 
पाराशर भट्ट के द्वारा किणुसहखनास पर पाण्डित्यपूण “भगवदुगुण- 
दपंण” भाष्य ओर अपने मातुलपुत्र कुरुछओेश के द्वारा नम्माठवार के 
(तिरवायमोक्ति' पर तामिल भाष्य का निर्माण कराकर रामानुज ने यामुन के 
तोनों मनोरथों को पूर्ति कर दो। आपके सुप्रसिद्ध ग्रन्थ हैं--(१ ) 
वेदाथसंग्रह ( शाहूर मत, भास्कर मत का खण्डनात्मक मौलिक ग्रन्थ--- 
सुद्शनसूरि की “तात्पयंटोका? विख्यात व्याख्या है); (२) वेदान्तसार- 
अह्यसूत्र को लष्वक्षर टोका, (३ ) वेदान्तदीप--यह भी ब्रह्मसूत्र की टीका 
है, पर सार से विस्तृत हे; (४) गद्यत्रय--( ईश्वर तथा प्रपत्ति विषयक 
सुन्दर अन्थ ) (७५) गीताभाष्य ( वेदान्तदेशिक कृत तात्पय॑चन्द्रिका 
टीका ); (६) क्षोभाष्य--रामाचुज के पाण्डित्य का उस्कृष्ट डदाहरण है। 
इसमें विशिष्टाद्नेत के सिद्धान्तों का विस्तृत, प्रामाणिक विवेचन है । इन्होंने 
बोधायन, टड्डू, द्रमिड, गुहृदेव, कपरदि, भारुचि भादि प्राचीन वेदान्ता- 
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चारयों के व्याख्यानों पर इस विशिष्टाद्ेत मार्ग का अवलूश्बित होना 
बतकाया दै ( वेदाथसंग्रह प्ृ० १४८ )। 
परवर्ती भाचारयोंने श्रोभाष्य के गूढ़ार्थ को प्रकट करने के लिए अनेक 
वृत्तिग्रन्थों की रचना को हे--( १) 'सुदर्शनसूरि! ( १३ श० ) की “श्रत- 
प्रकाशिका? भाष्यवृत्तियों में सर्वश्रेष्ठ मानी जाती है। (२) इनके पहले 
भी 'रामसमिश्र देशिक' ने श्रोभाष्यविवृति! लछिखो थी, (३) “वात्स्यवरद! 
कृत “तत्त्तससार!', (४) “वेदान्तदेशिक' कृत "तत्त्वटीका? (७) “बोर- 
राघवदास”ः (१४ श०) को "तात्पययंदोपिका?, (६) 'मेघनादारि! कृत 
“नयप्रकाशिका!, (७ ) 'परकालयति! को “मितप्रकाशिका'--आदि टोकार्ये 
श्रीभाष्य के गोरव को बढ़ाने वाली हैं। 
आचाय रामानुज को झूस्यु के डेढ़ सो वर्षों के भीतर हो श्रीवैष्णतों में 
दो बड़े स्वतन्त्र मत.उठ खड़े हुए । एक पक्ष तामिल वेद को ही प्रामागिकताः 
अधुण्णभावेन स्वीकार करता था तथा संस्कृत में निबद्ध गनन्‍्थों 
दो मत में आस्था न रखता था। तामिल के पक्षपाती इस मत का नाम 
“टेड्डले! है। दूसरा पक्ष दोनों को प्रमाण कोटि में मानता थाः 
पर संस्कृताभिमानी था। इस मत का नाम वड़कले? है। दोनों में भापासेद के 
साथ अठारद सिद्धान्तगत पाथंक्य भी हैं, जिनमें 'प्रपत्ति! के विषय में पार्थक्य' 
विशेष है। टेड्ूले मत के अनुसार प्रपत्ति के छिए जीव को कर्म करने की 
आवश्यकता नहों रहती । शरणापत्न द्ोते हो भगवान्‌ स्वयं जीव का उद्धार 
करते हैं। परन्तु 'वडकले” मत में जोब को प्रपत्ति के लिए भो कर्मों का 
अनुष्ठान आवश्यक है। मार्जार किशोर ( बिल्लो का बच्चा ) ओर कपिकिशोर 
( बन्दर का बच्चा ) के दृष्टान्त इन मतों के भेद को समझाने के लिए दिये 
जाते हैं। टेड्ले मत के प्रतिष्ठापफ श्रीोकाचाय ( १३ शत ) थे जिन्होंने 
'श्रीवचनभूषण? ग्रन्थ में इस प्रपत्तिपन्‍्थ का विशद शास्त्रीय विवेचन किया 
है। 'वढकले? मत के प्रतिष्ठापाफ विख्यात "वेदान्तदेशिक' थे जो लोकाचार्य॑ 
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के समकालीन थे। छोकभापा पर पक्षपात दिखलछाने के कारण भाजकरछ 
डेडडुले मत का प्रचार, प्रसार तथा प्रभाव दक्षिण भारत में विशेष रूप से 
इृष्टिगोचर होता है। 

रामानुज सम्प्रदाय की अ्न्थसम्पति शाह्ररमत से कम नहीं है, परन्तु 
पं  ि प्रकाशित अन्थों की संख्या बहुत नहीँ है | विख्यात 

ग्रन्थकारों का ही यहाँ निर्देश करना पर्याप्त होगा :--- 

(१) सुदशनसूरि--ग्रे वरदाचाये (१२००-१२७५) के शिष्य 
थे । इन्होंने अपने गुरु के व्याख्यानों के आधार पर श्रीभाष्य को प्रसिद्ध 
व्याख्या “्रुत-प्रकाशिका? लिखों हे। इसके अतिरिक्त श्र॒तदोपिका, 
उपनिषद्‌-व्याख्या, वेदाथसंग्रद् पर तात्पयंदीपिका, भागवत पर शुकपक्षीय 
डीका प्रसिद्ध हैं । 

( २२) बेंकटनाथ ( १२६५-१३६५ ई० )--वेदान्ताचार्य के नाम से 
विख्यात हैं। इनको कोटि का विद्वान्‌ श्रावेष्णवपन्थ में दूसरा कोई नहीं 
हुआ। इनको 'कविताक्रिकसिंह! तथा “सवतन्त्रस्वतन्त्र” उपाधि यथार्थ 
हैं। ये कवि, तार्किक, विचारक, शाख्त्रार्थवावदुक रूप में समभावेन 
आदरणीय हैं। इनके काव्यग्रन्थों में संकल्पसूयोंद्य, हंसदूत, रामाभ्यु- 
दुय, यादवाभ्युदय, पादुकासहसत्र काव्यदृष्टि से अनुपम हैं। दाशनिक 
अनन्‍्थों में भ्रष्ट रचनायें ये हैं--तत्वटीका ( श्रीभाष्य पर विस्तृत व्याख्या ), 
अधिकरणसारावलो (बत्र० सू० के अधिकरणों का पद्यमय विवेचन ); तर्व- 
मुक्ताकलाप (सर्वार्थपिद्धि टोका के साथ), न्यायपरिशुद्धि और न्यायस्तिद्धाक्षन 
में विशिष्टाद्वंत मत की प्रमाणमीमांधा वर्णित है; गीताथतात्पय॑चन्द्रिका 
( रामानुज के गोताभाष्य की टोका ), ईशावास्यभाष्य, द्वविडोपनिषद्तात्पय- 
रलावली, शतदूषणी (रामानजदास कृत “चण्डमारुतः टीका; भद्देत 
का विविध प्रकार से प्रचण्ड खण्डन )। 'सेश्वररमीमांघा! का परिचय पहले 
दिया गया है। पाश्चरात्ररक्षा, सचरित्ररक्षा, निश्षेपरक्षा, न्‍न्यासविशति आदि 
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निबन्ध "प्रपत्ति' और धरम विषयक मद्दर्वशालो ग्रन्थ हैं। इनके मामा 
आत्रेय रामानुज़ का 'नयकुलिश” तकं-विषयक प्रसिद्ध, अन्ध है। 
(३) लोकाचाये--१३२७ ई० में श्रीरज्गम्‌ की यवनों के द्वारा लूटे 
जाने पर मन्दिर की रक्षा में इन्होंने प्राण गंवाया। 'श्रोवचनभूषण! के 
अतिरिक्त ५६ रहस्यों की रचना की थो जिनमें 'तरवन्रय” तथा “तत्वशेखर' 
प्रकाशित हैं। (४) वरवरमुनि (१५ श० ) टेडुले मत के सर्वश्रेष्ठ 
आचाय॑ माने जाते हैं जिन्होंने लोकाचाय के ग्रन्थों पर दीकायें लिखीं तथा 
तामिलवेद! के भाष्यों का प्रचुर अचार किया। (७) श्रीनिवास 
(१६ श० ) की 'यतोन्द्रमतदीपिका? रामानुजमत का लोकप्रिय ग्रन्थ है । 
(६) रड्रामानुज (१६ श०) ने बहासूत्र पर, श्रीभाष्य पर, न्याय- 
घिद्दाअनपर टीकायें लिखीं। ब्ृहदारण्यक तथा छान्दोग्य पर विशिष्टाद्देती 
भाष्य तथा रामानुजसिद्धान्तसार नामक प्रकरणग्रन्थ की रचना की है। 


(ख) रामानुज की पदाथ मीमांसा 


रामानुजमत में पदार्थ तीन हैं--चित्‌, अचित्‌ ओर ईश्वर । चित्‌ से 
अभिप्राय भोक्ता जीव से, अचित्‌ का तात्पर्य भोग्य जगत्‌ से तथा ईश्वर से 
अभिप्राय सर्वान्तर्यामों से है। रामानुज की यह पदार्थत्रेविध्यऋल्पना 
श्रेताश्वतर के भोक्ता, भोग्य तथा प्रेरिता ब्रह्म के भाधार पर प्रतिष्ठित है 
(भोक्ता भोग्यं प्रेरितारं च मत्वा सब प्रोक्तं त्रिविध ब्रह्म एतत्‌ू--श्वेता० १११२) । 
जोव तथा जगत्‌, वस्तुतः नित्य तथा स्वतन्त्र पदाथ हैं, तथापि वे ईश्वर 
के अधीन रहते हैं, क्‍योंकि अन्तर्यामी रूप से वह्द ईश्वर दोनों को भीतर 
विराजमान रहता हैं) ( परमेश्वरस्येव भोकतभोग्यरुभयोरन्तर्यामिरूपेगाव- 


नल्स्लसिनान तन भनाकक न न +०-+०५+-०-+- नकल >> हे 


१ इश्वरश्िद्चिच्चेति पदार्थन्रितर्य हरि: । 
ईश्वरश्विदिति प्रोक्तो जीवो दृशयमचित्‌ पुनः ॥ स० द० सं० प्रू० ३८० 
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स्थानम्‌-स० द॒० सं० पृ० ४०) | हसलिए चित्‌ तथा अचित्‌ ब्रह्म के शरीर या. 
प्रकार माने जाते हैं | ईश्वर प्राकृत-गुग-रद्धित, निश्चिलहेय प्रत्य नीक, कक्याण- 
गुण-गुणाकर, अनन्त ज्ञानानन्दस्वरूप, ज्ञानशबक्‍त्यादि-कल्याणगुणविभूषित 
तथा सकल-जगत्‌-सर्शस्थितिसंद्वारकर्ता हैं । अतः रामानुन के मत में 
गुण या सविशेष ब्रह्म ही उपनिषत्प्रतिपाद्य हे, क्योंकि जगत्‌ में निर्गण 
वस्तु की कल्पना ही असम्भव है। संसार के समस्त पदार्थ गुणविशिष्ट 
ही होते हैं, निर्विल्पक प्रत्यक्ष में भी सविदष वस्तु को हो प्रतोति होती 
है ( सर्वप्रमाणस्य सविशेषविषयतया निविशेषव्रस्तुन न किमपि श्रमार्ण 
समस्ति । निविकल्पकप्रत्यक्षेषपि सविशेषमेव बस्तु प्रतोयत्े--ल० दु० सं० पू० 
४३) । यह ईश्वर सजातीय-विज्ञातोय भेद झून्य होने पर भी स्वग॒तभेद्पम्पन्न 
है। ईश्वर के समान सजातीय तथा विजातीय पदार्थ को सत्ता नहों है, 
अत: वह द्विविधभेद शून्य है, परन्तु चिदचिद्‌ ईश्वर के शरीर हैं जिसमें 
चिदृंश अचिदंश से स्वथा भिन्न रहता है। अतः ईश्वर स्वगतभेद से 
शून्य नहीं है । 
ईश्वर--ईश्वर के साथ चिद्‌ अचिद्‌ का सम्बन्ध किस प्रकार का हैं ? 
इस प्रश्न को मीमांसा के लिए आचाय श्रोरामानुज ने द्रव्य तथा गुण अथवा 
द्रव्य तथा भन्‍्य द्वव्य में विद्यमान रहने वाला “अप्रथक्‌ घिद्धि! नामक 
सम्बन्ध स्वोकृत किया है। यह सम्बन्ध न्याय-वेशेषिकसम्मत समवाय 
के अनुरूप होने पर भी उससे भिन्न है। समवाय बाह्य सम्बन्ध है, 
परन्तु अ्प्रथकसिद्धि आन्तर सम्बन्ध हैं। चिदचिद्‌ का सम्बन्ध ईश्वर 
के साथ शरीर तथा भात्मा के परस्परसम्बन्ध के नितरां अनुरूप है। 
शरीर वही है ( सम आत्मा के लिए नियमेन आधेयत्व, नियमेन विधे- 
यत्व तथा नियमेन रदोपत्व हो भर्थात्‌ जिसे भात्मा धारण करता है, नियमन 
करता है तथा अपनी स्वाथंसिद्धि के लिए कार्य में प्रवृत्त करता है। 
ठीक इसी प्रकार ईश्वर चिदृचिद्‌ू को आश्रित करता है तथा कार्य में प्रवृक्त 
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करता है१। इनमें जो प्रधान होता है वह नियामक होता है तथा 
(विशेष्य” कददछाता दे । जो गोण द्ोता दे वह नियम्य होता हे तथा छसे 
पवशेषण” कहलाता है। यहाँ नियामक तथा प्रधान होने से ईश्वर विशेष्य 
है। नियम्य तथा अप्रधान होने से जीव तथा जगत्‌ विशेषण है। आत्म- 
भूत ईश्वर के चिदृचिद्‌ शरीर हैं। विशेष्यभूत ईश्वर के चिद्चिद्‌ विशेषण 
हैं। विशेषण प्रथक न हो कर विशेष्य के साथ सदैव सम्बद्ध रहते हैं । 
अतः विशेषणों से युक्त विशेष्य अर्थात्‌ विशिष्ट की एकत्व कल्पना युक्ति- 
युक्त है। ब्रह्म भद्वेतरूप दे, क्‍योंकि अंगभूत चिद्चिद॒ की अंगी से एथक्‌ 
सत्ता सिद्ध नहीं होती । (विशिष्टाद्नेत! नामकरण का यही रहस्य है । 

यहो ईश्वर सकल जगत्‌ का अभिन्ननिमित्तोपाइन कारण हे'। 
यह कारण व्यापार न तो अविद्याकर्मंनिबन्धन है भौर न परनियोगमू्‌छक 
है, अपि तु स्वेच्छाजन्य है। रचना का प्रयोजन केवर लोला है, भनन्‍्य 
कुछ नहीं । बालक जिस प्रकार खिलोनों से खेछलता है, उसो प्रकार वह 
लीलाधाम भगवान्‌ जगत्‌ उत्पन्न कर खेल किया करता है। संदारदशा 
में लीला की विरति नहीं द्वोतो, क्योंकि संहार भी उस्रक्री एक छोलछा ही 
है। जोव और जगत्‌ दोनों नित्यपदार्थ हैं। अतः सृष्टि और प्ररूय से 
तात्पय इनके स्थूलरूप ओर सूक्ष्मरूप घारण करने से हैं। प्रछयकाल्‍छर में 
जीवजगत्‌ के सूक्ष्मरू्पापन्न द्वोने पर सूक्ष्मचिद्चिद्विशिष्ट ईश्वर 'कारणा- 

१ सर्व परमपुरुषेग सर्वात्मना स्वार्थ, नियाम्य॑ धाय तच्छेषतैक- 
स्वरूपमिति सब चेतनाचेतनं तध्य शरीरम--२।१॥९ श्रीमाष्य। 

२ स्थूलसूक्ष्मचिदचित्प्रक्तारक॑ ब्रह्ेव कार्य कारण चेति ब्रह्मोपादान 
जगत्‌ । सूक्ष्मचिदर्ितो: सर्वावस्थावस्थितयो: परमपुरुषशरीरत्वेन तत्प्रका- 
रतया पदार्थत्वात्‌ तत्प्रकारः परमपुरुषः सबेदा सर्वेशब्दवाच्य इति विशेषः | 
श्रीभाष्य पू० ८२ ॥ 
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यस्थ ब्रह्म! कहलाता है, और सृष्टिकाल में स्थूलरूप धारण करने पर स्थूल 
चिद्चिद्विशिष्ट ईश्वर 'कार्यावस्‍्थ ब्रह्म” कहलाता है। वह निर्विशेष किसी 
भी अवस्था में नहीं रह सकता। भक्रद्देतपरक श्रतियों का तात्पयं इसी 
कारणावस्थ ब्रह्म से है। बरह्य समस्त हेयगुणों से शून्य है। इस 
लिए वह “निगण” कद्दलाता है ( निगंणवादश्र परस्य ब्रह्मणो हेयगुण- 
सम्बन्धादुपपद्यते--भ्रीभाष्य पृू० ८३) । “एकमेवाद्वितीयम्‌! भ्रादि 
वाक्यों का विषय वहो अ्व्याकृत ब्रह्म है जिसमें प्रलयकाल में जीव 
तथा जगत सूक्ष्मरूप को धारण कर लेते हैं। विशिष्टाह्नेतवादियों का 
कथन द्े--वसू+न्तरविशिष्टस्यैव अद्वितोयत्व॑ श्र॒त्यभिग्रायः । सूक्ष्मचिद्‌- 
चिद्विशिष्टस्य ब्रह्मणः: तदानीं सिद्धत्वात्‌ विशिष्टस्येव श्रद्वितीयत्व॑ सिद्धम्‌ 
( वेदान्ततत्त्घार )। इसी कारण इस् मत का “विशिष्टाह्देत! नामकरण 
नितानत साथंक है। भक्तों के ऊपर अनुग्नद्द करने तथा जगत्‌ की रक्षा 
करने के पविश्न उद्देश्य से ईश्वर पाँच प्रकार के--पर, व्यूह, विभव, अन्तर्याँमी 
तथा अर्चावतार--रूपों को धारण करता है ( तत्त्वन्रय पृू० १२२-१४१ ) । 
ईश्वर के इस पञ्चनविधरूप की कढ्यना रामानुज् ने प्राचोन भागवत सम्प्र- 
दाय से ग्रहण की हे । 

इस प्रकार रामानुज को ईश्वर कह्पना शाइ्रमत की कल्पना से भिन्न 

है। शाइर मत में (१) एक अद्वितीय ब्रह्म हो तत्त्व है, इसके अतिरिक्त 
दृश्यमान प्रपञ्ञ कुछ नहीं हैं, ( २) ब्रह्म सजातोय- 

अद्वेत मत से विज्ञातीय तथा स्वगत भेद से शून्य है, (३) ब्रह्म 
पार्थथय... निर्विशेष तथा निगंण है (परन्तु रामानुज मत में (१7 
चिदचिद्रूपशरीर विशिष्ट ब्रह्म सत्य है, उप्तके तथा 

डसके शरीर (जोब और जगत्‌) से भिन्न अन्य कुछ भो नहीं दे । (२) 
सजातोय-विजाती य्र शून्य होने पर भी वह स्वगत भेद से शून्य नहीं है 
(३ ) ब्रह्म सविशेष हो है, स्वभाव से ही उच्चमें अपदृतपाप्मस्यादि कल्याण 
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गुणों की सत्ता है, प्राकृतहिय गुणों से वह सर्वथा हीन है। शाझूर मत में 
(४) ब्रह्म ही मायोपाधि से ईश्वर और अविद्योपाधिसे जीव कहलाता है, परन्तु 
जड़ जगत्‌ प्रतिभासिक्र ( मिथ्या ) ही है। अतः तल्व एक ही है | रामानुज 
के अनुसार (४).ख॑ंह्य ही ईश्वर है, उसके शरीरभूत जोव और जगत्‌ उससे 
भिन्न हैं तथा नित्य हैं ।) अतः पदाथ तीन हैं एक नहीं । 


अब 'चित्‌” के स्वरूप पर दृष्टिपात कीजिए । वह देहेन्द्रिय-मनः प्राण- 
बुद्धि से विछक्षण, अजड, आनन्दरूप, नित्य, अण, अव्यक्त, अचिन्त्य, 
निरवयव, निविकार, ज्ञानाश्रय है ( तच्चन्नय ए० ५ )। ज्ञान 
चित के बिना स्वयमेव प्रकाशित होने से वह अजड है। सुपुप्ति के 
अनन्तर जागने पर सुखपूवक निद्धित होने का लछोकिक -अनु- 
भव जोच को भानन्दरूप सिद्ध करता है। हृदयदेश में निवास करने के कारण 
वह भणु है। मुण्डक (३।१॥९) और श्वेताश्वर के आधार पर" समग्र वेष्णव 
सम्प्रदाय जीव को भणु मानते हैं। जोव ईश्वर के द्वारा नियमित किया जाता 
है। जीव में एक विशेष गुण 'शेपत्व” विद्यमान है भर्थात्‌ वह अपने काय- 
कलछापों के लिए ईश्वर पर सवंतोभावेन अवलूम्बित है। ईशरानुमह के 
बिना वह अपने कतंव्यों का सुचारु सम्पादन नहीं कर सकता। जीव की 
करपनायें विशिष्टाद्नेतवादी भद्वेतवादियों से अनेक बातों में नितान्त भिन्न 
ठहरती हैं। जहाँ भद्देती आत्मा को विभु बतलाते हैं, वहाँ विशिशकद्वेती' 
उसे अणु मानते हैं। भ्रद्वेतमत में जोव स्वभावतः एक है, परन्तु देद्ादि 
उपाधियों के कारण वह नाना प्रतात होता है। पर रामानुज मत में ज्ञीव 
अनन्त हैं, वे एक दूसरे से नितान्त प्रथक हैं। 
देह तथा देही के समान जीव भो ब्रह्म से कथमपि अभिन्न नहीं है । 





निज न पा तप तू जज तप ता चित 


१ बालाग्रशतभागस्य शतघधा कल्पितस्य च | 
भागो जीवः स विज्ञेय:ः स चानन्त्याय कल्पते ॥ श्वेता० ५९ । 


>-न«»मन-+ननान+-+-++0>-५९०-मनन ५ ०-+-+े--वन्‍प न “+-मायनना जननीनन “न ५०० “५ननन-न नल पनन+-विनननन “नकल न जन ेऋमकन न 
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ब्रह्म से जीव नितान्त भिन्न है। जीव आध्याध्मिकादिदुःखत्रय से नितरां 
पोड़ित है ऐसी दशा में डसको ब्रह्म के साथ अभिन्नता 
केसो मानी जा सकती है ? “बहा जगत्‌ का कारण तथा 
करणाधिप ( जोव ) का अधिपति है” ( स कारणं करणा- 
धिपाधिप:-श्रेता० उप० ६।९ ); “जो भात्मा के भीतर संचरण करता है वही 
अन्तर्यामी अमृत तुम्हारा आत्मा है? (य आत्मानमन्तरो यमयतिस त आत्मा 
अन्तर्याग्यम्गत:--बूह ०-उप० ३॥६।३ ) | दोनों अज हें--एक ईंश है, दूसरा 
अनीश । एक प्राज्ञ है दूसरा भज्ञ (ज्ञाज्षो द्वावजावीशानोंशो श्वेता० १३९)-- 
आदि भेदमुलक श्रुतियाँ जोव को बह्म से नितान्त पृथक , स्वतन्त्र बतलाती हैं । 
अतः दोनों का अभेद बतलाना यास्तव नहीं है। ब्रह्म अखण्ड वस्तु है, तब 
जीव को उसका खण्ड बतलाना कहाँ तक उचित है ? रामानुन का कहना 
है कि खिनगारो जिस प्रकार भ्रप्म का अंश है, देह देही का अंश है, 
उसी प्रकार जीव ब्रह्म का अंश है। अभेदश्न॒तियों का भी यद्दी तात्पय 
है कि जीव ब्रह्मव्याप्य तथा ब्रह्म का शरीर है। अतः जीव ब्रह्म में 
अंशांशीमाव या विशेषणविशेष्यभाव सम्बन्ध है । 
इस प्रस्गभ में 'तत्‌ व्वमस! महावाक्य को रामानुज्ञीय व्याख्या भी 
ध्यान देने योग्य है। 'त्वं” पदार्थ साघारणतया जीव का प्रतोक माना जाता 
मा, है, पर विशिष्टद्वेत मत में 'त्वं! का अथ है, अचिद्‌- 
. विशिष्ट जोवशरीरवाला ब्रह्म । 'तत्‌? पद से अभिप्राय 
सवज्ञ, सत्यसंकल्प जगतकारण ईश्वर से है। इस प्रक्रार इस महावाक्य 
का अ्रभिप्राय है कि अन्तर्यामी ईश्वर तथा विश्वप्रपद्ञ का निर्माता ईश्वर 
दोनों की ताक्विक एकता है अर्थात्‌ एक विशेषण से विशिष्ट ईश्वर 
तदन्यविशेषण से विशिष्ट ईश्वर के साथ नितान्त अभिन्न है--अतः एकता 
विशिष्ट ईश्वर की है (विशिष्टयोरेक्यम्‌ ) । इसी कारण रामानुज- 
सिद्धान्त को 'विशिष्टद्वेतः संज्ञा दो गई है [ तत्पदं हि सर्वज्ञं सत्यसंकलूपं 


ब्रह्म तथा जीव 
का सम्बन्ध 
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जगत्कारणं ब्रह्म पराम्रशति | तदेक्षत बहुस्थाम्‌ (छा० ६॥२३ ) इत्यादिषु 
तस्येव प्रकृतत्वात्‌ू । तत्समानाधिकरणं त्व॑ं पदं॑ च अचिद्‌ विशिष्टजीव- 
शरीरक॑ बह्म प्रतिपाद्यति । भ्रकारह्दयावस्थितेकवस्तुपरत्वात्‌ समानाधि- 
करण्यस्य --श्षी भाष्य ( छू० ८० ) ]। 


ज्ञानशू न्य विकारास्पद वस्तु को “अचित्‌' कहते हैं। लोकाचाय ने 
( तत्त्वत्रय पएृ० ७१) अचित्‌ तत्त्व के तीन भेद माना हैः--शुद्धसत्त्व, 
मिश्रसत्त और सच्यझून्य। शुद्धसत्व का दूसरा नाम नित्य- 
विभूति है । इस तत्त्व की कक्पना रामानुज दर्शन की खास 
विशेषता है। मिश्रसत्व तमोगुण तथा रजोगुण से मिश्रत द्ोने के कारण 
ग्राकृत सृष्टि का उपादान है। इसी का दूसरा नाम माया, अ्रविद्या या 
प्रकृति? है। सत्त्वशून्य तत्त्त 'कालः कहलाता है| शुद्धस त्त को शुद्ध कहने 
का तात्परय यह है कि इसमें रजोगुण तथा तमोगुण का लेशमात्र भी | संसर्ग 
नहीं रहता। यह नित्य, ज्ञानानन्द का जनक, निरवधिकतेजोरूप द्वव्य- 
विशेष है। इससे ईश्वर, नित्यपुरु्षों तथा मुक्त पुरुर्षो के शरोर, भोगसाधन 
चन्दनकुसुमादि तथा भोगस्थान स्वर्गादिकों की उत्पत्ति ईश्वर के संकरुप- 
मात्र से होती है । ईश्वर तथा नित्यपुरुषों के शरीर भगवान्‌ की नित्येच्छा 
से सिद्ध हैं, मुक्त पुरुषों का शरीर भगवान्‌ के संकल्प से उत्पन्न होता है। 
भगवान्‌ के व्यूहविभवादिरूप इसी शुद्ध।सत्व के उपादान से निर्मित होते 
हैं। वे प्रकृतिजन्य न होने से अप्राकृत हैं। रामानज का यह मुख्य विद्धान्त 
है कि आात्मा बिना शरीर के किसी भी अवस्था में भ्वस्थित नहीं रह सकता, 
अतः मुक्तावस्था में भी आत्मा को शरीर प्राप्त होता है । परन्तु शुद्धसत्तव 
का बना हुआ वह शरीर अप्राकृत द्ोता है ओर भगवान्‌ की सेवा करने के 


अचिदू तत्त्व 


निमित्त घारण किया जाता है। इसी नित्यविभूति का नाम त्रिपाद्विभूति, 


परमपद, परमव्योम, अमृत, वेकुण्ठ, अयोध्या भादि है। 'यतीन्द्रमतदीपिका? 
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( प्रृ० २४-२७ ) में श्रीनिवासदास ने इस तत्व का वणन बड़े विस्तार के 
साथ किया है । 


(ग) साधन-मार्ग 

सकल-कल्याणगुणनिधान भगवान्‌ नारायण के अनुग्रह से ही जीव 
इस विषम संसार से मुक्तिकाभ करता है। मुक्ति के लिए कम भी डपादेय 
हैं। वेदविहित कम के अनुष्ठान से चित्त की शुद्धि होतो 
है। अ्रतः वर्णाश्रमविद्वित कर्मों का विधान मानवमात्र 
का कतंव्य है। चित्तशुद्धि होने पर ही ब्रह्म की जिज्ञासा उत्पन्न होती 
है । अतः कमंमोमांसा का अध्ययन ज्ञान-मोमांखा के लिए भआवश्यक 
तथा पू्ववर्ती है। ज्ञान कम के साथ भक्ति के उदय होने में सहकारी 
कारण है। यामुनाचाय ने इस्ोलिए कहा हे--उभयपरिकर्मितस्वान्त- 
स्पेकानितकात्यन्तिकभक्तियोगलभ्य:. अर्थात्‌ ज्ञानयोग और कर्मयोग 
से विशुद्ध अन्तःकरणवाला पुरुष एकान्तिक भक्तियोग से भगवान्‌ को 
प्राप्त करता है। मुक्ति के उदय होने में भक्ति ही प्रधान कारण है" 
भोर भक्ति में भी परा प्रपत्ति--शरणागति । जबतक जोव भगवान के शरण में 
नहीं जाता, तबतक उसका परम कल्याण हो नहीं सकता | परन्तु शरणा- 
गति के लिए कर्मों छा अनुष्ठान उचित है या अनुचित ? इस पर श्रोवैष्णव 
जआाचार्यों में पर्याप्त मतभेद है। 'टेकलद! मत के संस्थापक श्रोलछोकाचार्य 
प्रपत्ति के वास्ते कर्मानुष्ठान को आवश्यक नहीं मानते। मार्जारकिशोर को 
ओर दृष्टिपात कीजिए । ब्रिज्ञी का बच्चा निः:सहायभाव से माता के शरण 
में उपस्थित होता है, तब बिल्ली उसे अपने मुँह में रखकर एक स्थान से 
लेकर दूसरे स्थान पर पहुँचा देती है। भक्त के प्रति भगवान्‌ को कृपा भी 
इसी प्रकार 'भहैतुक्कीः (होती है। नारायण को अनुईहशक्ति का उदय 
भक्तों की दीनदशा के निरीक्षण से आपसे आप होता है। अहिबुध्न्य 
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१ द्रष्टव्य रामानुज--वेदार्थसंग्रदद पू० १४५-१४७ | 


साधनमारग 
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संहिता के इस कथन१ को शठक्रोपाच।य ने भी “अकाण्डमेव कृपां करोति! कट्द 
कर स्वोकृत किया है? । 'बढ़कले' मत के आचार वेदान्तदेशिक कपिकिशोर 
के दृष्टान्त से प्रपत्ति के लिए भर्क्ता के कर्मानुष्ठान करने पर जोर देते हैं । 
जो कुछ भी हो, प्रपत्ति से ही भगवान्‌ गम्य हैं, उन्हें पाने का दूसरा उपाय 
है हो नहीं । 'मासेक शरणं चज'--यह गीता का उपदेश नितान्त माननीय 
है। भकिश्लन, दीनभाव से भगवान्‌ के शरण में प्राप्त होनेवाले भक्त के 
समस्त दुःख भगवदनुग्रह से छिन्न-भिन्न हो जाते हैं। यामुनाचाय ने 
आलबनदार स्तोत्र ( पद्य २० ) में बहुत ही सुन्दर शब्दों में इस शरणागति- 
तत्त्व का प्रतिपादन किया है-- 
न धर्मनिष्टोडस्मि न चात्मवेदोी न भक्तिमांस्व्वच्चरणारविन्दे । 
अकिश्लनोउनन्यगति: शरण्यं त्वत्पाद्मूछं शरणं प्रपथ्ये ॥ 

अपत्ति के वशीभूत भगवान्‌ जीव को पूणज्ञान की प्राप्ति करा देते हैं 
जिसका फल ईश्वर का अपरोक्षज्ञान होता है। मुक्ति के लिए ईश्वर का 
साक्षादनुभव हो अन्तिम साथन है, परन्तु उस अवस्था तक समस्त 
वर्णाश्रमविहिित कर्मा का सम्पादन द्वोना द्वी चाहिए | भद्व तियों के कह्पना- 
नुसार कर्म का संन्यास न्याय्य नहीं है अविद्या ( कम ) के द्वारा झत्यु को 
दुर कर विद्या (भक्तिरूपापन्न ध्यान) के द्वारा भम्टत ( ब्रह्म ) पाने का पघिद्धान्त 
ईंशोपनिपद्‌ ( श्लो० ११ ) में वर्णित है ( वेदार्थ संग्रह पृ० १४५ )। 

अद्वंतवेदान्त के अनुसार मुक्त आत्मा ब्रह्म के साथ अभिन्नरूप 
हो जाता दे, परन्तु विशिष्टाद्वेत के अनसार वह ईश्वर के “समान! 
होता है। ईश्वर के साथ उसका 'ऐकाल्य”ः सम्पन्न नहीं हो 
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१ एवं संखतिचकस्थे श्राम्यमाणे स्वकर्ममिः | 
जीवे दुःखाकुछे विष्णों: कृपा काप्युपजायते ॥ अहि० सं० १४२९ । 
२ द्रष्टव्य--श्रोवचन भूषण पृ० ६२७। 
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जाता। वह ब्रह्म के स्वरूप तथा गुण को अवश्य पा लेता है, परन्तु 
ब्रह्म के साथ मिलकर एक नहीं हो ज्ञाता। मुक्तजोव में स्वेज्ञव्व तथा 
सत्यसंकल्पत्व गुण भवश्य आज़ाते हैं, परन्तु सबंकत व्वगुण ईश्वर के ही 
साथ रहता है" । जीव में अविद्या के आश्रित होने की योग्यता सदा बनी 
रहती है, परन्तु ईश्वर में ऐसा नहीं है। अतः जीव का परमात्मा के साथ 
ऐक्य सम्पन्न नहीं होता*। मुक्तजीव स्वराट्‌ , अनन्याधिपति तथा संकलूप- 
छ्िद्ध हो जाता है, परन्तु उसे जगत्‌ को सृष्टि, स्थिति तथा लय में तनिक 
भो अधिकार नहीं रहता (जगदुव्यापारवजम्‌ ४।७।।७ पर श्रोभाष्य ) । 
सकलबन्धननिवृत्तिरूपा मुक्ति जोवित दशा में नहों हो सकती; अतः अन्य 
चेष्णव-सम्प्रदायों के अनुकूल रामानुज के मत में भो “जीवन्सुक्ति! मान्य 
नहों हे। केवल 'विदेहमुक्ति! ही सम्भव है। वेकुण्ठ में भगवान्‌ का किंकर 
बनना ही--कैड्य ही परममुक्ति हे । 

श्रीकण्ठाचाय (१३ श० का उत्तराधे) का सिद्धान्त रामानुज के सिद्धान्त 
के नितान्त अनुकूल है । अन्तर इतना हो द्वै कि यहाँ ईश्वर शिवरूप में माने 
गये हैं। श्रोकण्ठ ने इस 'शेव-विशिष्टाद्वेत! का समर्थन बरह्मसूत्र पर 
भाष्य लिखकर किया है जिस पर अप्पयदोक्षित ने 'शिवाकंमणिदीपिका! 
नामक मद्द्वपूर्ण टीका लिखी है। अतः आपके मत में सगुण ब्रह्म हो 
यरमाथभूत है. ( निरस्तसमस्तोपछ्वकलंझनिरतिशयज्ञानानन्दा दिशक्ति- 
महिमातिशयतत्त्वं हि बद्वत्वमू--श्रीकण्ठभाष्य १9॥$ ) तथा चित्‌ अचिद्‌ 
उसके प्रकार हैं । परब्रह्म की ही शिव, महादेव, उग्र आदि संज्ञायें हैं । 
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१ एवं गुणाः समानाः स्युसुक्तानामीश्व रस्य च । 
सर्वेकतृत्वमेवेकतेभ्यो देवे विशिष्यते ॥ स० द्‌० सं>० पू० ४७ 
२ नापि साधनानुष्ठनेन निरस्तावियध््य परेण स्वरूपेक्यसम्भव: 
अवियाश्रयत्वयोग्यस्य तदनन्यत्वासम्भवात्‌ । “-श्रीभाष्य ( १।१।१ ) 
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साध्वसत 


माध्वमत का दूसरा नाम 'ब्रह्म सम्प्रदाय” है। वायु से यद्द मत 
हनुमान्‌ को प्राप्त हुआ, हनुमान्‌ से भीम को तथा अन्त में भानन्दतोर्थ को । 

आनन्दतीथ का ही प्रसिद्ध नाम मध्व, पूर्णबोध या पूर्णप्रज्ञ हे। 
दक्षिण में 'डडुरो! नाम प्रसिद्ध स्थान के पास इनका जन्म ११९९ ३० 
में हुआ था तथा झरत्यु १३०३ ई० में मानो जाती है। 
भारत के प्रमुख तीर्थों में पयंटन कर आपने अपने द्वतमत 
का प्रचुर प्रचार किया। आपके ३७ ग्रन्थों में से कतिपय भसिद्ध प्न्थ 
ये हैं:--( १) बहासूत्र भाष्य; (२) अनुव्याख्यान (सूत्र को अक्पक्षरा 
वृत्ति; जिस पर “न्‍्यायविवरण?! स्वयं आचाय ने, “न्‍्यायसुधा” जयतोथ 
ले तथा न्‍्यायसुथा की परिमलन'म्नो टोका राघवेन्द्रयति ने छिखो है); 
( ३-७ ) ऐत०, छान्दोग्य, केन, कठ, चुड्न दारण्यक भादि उपनिषदों पर भाष्य; 
(८) गीताभाष्य, (९) भागवत-तात्पय निर्णय ( टीका--यदुपति की ); 
(१० ) मद्दाभारत-तात्पयनिर्णय, (११ ) विष्णुतत्वनिणय, (१२ । प्रपश्च- 
मिथ्यात्वनिणंय, ( १३ ) गाता तात्परयनिणय, ( १७ ) तन्न्रसारसंप्रह आदि । 
नारायण पण्डित ने 'मध्वविजय” तथा “मणिमक्षरी? में मध्व का प्रामा- 
णिक जीवनचरित डिखा है । जयतीथ्थ (१४ शा० ) प्रकाण्ड पाण्डिव्य 
के लिए प्रसिद्ध हैं। इन्होंने मध्च के भाष्यों पर विद्वत्तापूर्ण कृत्ति-ग्रन्थों को 
रचना कर द्वेतसिद्धान्त को परिपुष्ट किया। माध्वमत में जयतोथ के समान 
आलोकिकरो मुषोसम्पत्त विद्वान विछा ही हुआ। इस छिए इनको यह: 
प्रशंसा सवंधा सत्य है--- 

चित्रे: पदेश्व गम्भीरे्वाक्यर्मानेरखण्डिते: । 
गुरुभाव॑ व्यज्षयन्तो भाति श्रीजयतीथंवाक ॥ 


आचाये 
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जयतीथ ने मध्व के सून्रभाष्य पर “तत्त्पप्रकाशिका? और तर्वोच्योत, 
तक्त्वविवेक, तत्त्वसंख्यान, प्रमाणलक्षण तथा गीताभाष्य (टोका न्‍्यायदोपिका) 
के ऊपर अन्य सुबोध टोकार्य ही न छिखोीं, प्रत्युत 'प्रमाणपद्धति? 
और “वादावली” जैसे मौलिक ग्रन्थों की रचना से अद्वेत का खण्डन कर 
द्वेतमत की स्थापना पर्याप्तमान्ना में की। 'प्रमाणपद्धति? की भ्रष्ट टीकायें इसके 
महत्तव को स्पष्टत: प्रदर्शित करती हैं। व्यासतीर्थ (१५ श०)--माध्वमत 
के उद्धट विद्वान थे। इनका सर्वश्रेष्ठ मोलिक ग्रन्थ 'न्यायम्रत” है जिसका 
खण्डन मघुसूदन सरस्वती ने “भद्वेतसिद्धि! में किया है। इसी न्‍्यायाम्रत 
ने द्वत-भद्वेत सम्प्रदाय में घनघोर वाकयुद्ध को अवतारणा की जो आज 
भो खण्डन-मण्डनरूप से बन्द नहीं हुआ है। इनके अन्य प्रामाणिक ग्रन्थ 
तकंताण्डव, तास्पयंचन्द्रिका (जयतीथ को तर्वप्रकाशिका की टोका), मन्दार- 
मरी, भेदोज़ोवन, मायावादुखण्डनटोका आदि हैं। हनके 'न्यायाम्ृत? के 
ऊपर कम से कम १० विख्यात टोकायें हैं जिनमें रामाचाय की “तरद्जिणी? 
तथा विजयीन्द्रतोथ का “'कण्टकोद्धार! अद्वेतसिद्धि के खण्डन होने से विशेष 
प्रसिद्ध हैं। रघृत्तमतीथ ( १५५७-१७९६ )--माध्वग्रन्थकारों में भाव- 
बोधाचाय या भावबोधकार के नाम से प्रसिद्ध हैं। इन्द्ोंने विष्णु-तत्वनिणय 
तथा जयतीथ के तत्त्वप्रकाशिका पर 'भावबोध” नामक व्याख्यायें लिखो 
हैं, पर इनका सर्वेश्नेष्ठ ग्रन्थ मध्वाचाय के बद्ददारण्यकभाष्य को टोका 
'परबद्मयप्रकाशिका? है। इनके शिष्यों में तरह्षिणीकार रामाचाय तथा वेदेश 
मिक्षु खख्य हैं। वेदेश माध्वमत के विद्वान्‌ ब्याख्याकारों में माने जाते 
हैं, जिन्होंने 'तरवोथोतपश्िका?, ऐतरेय, छान्दोग्य, केन पर माध्वभाष्य 
की टोका तथा 'प्रमाणपद्धति? पर सुन्दर व्याख्या निर्माण कर विपुलकोर्ति 
प्राप्त की है। न्‍्यायाम्त पर “आमोद” ओर “तात्पयचन्द्रिका'! टीका के 
लेखक विजयीन्द्र ने गीता को मधुसूदनी टीका की आलोचना “गृढ़ाथ. 
दीपिकायुक्तिमज्ञिका? में किया है। वे रामाचाय के समकालीन थे। 

३२ 
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वनमाली मिश्र (१७ श० )--मथुरा के आसपास के निवासी एतद्देशीय 
ब्राह्मण थे। ह्वेतसाहित्य में इनका नाम गोरव के साथ लिया जाता है । 
इनके विपुल ग्रन्थों में से “माध्वमुखालक्लार” अप्पयदीक्षित के “मध्व- 
मतमुखमदुंन! का तथा “न्यायारूतसोगन्ध्य” और “तरद्विणीसौरभ” भ्रद्धेत- 
सिद्धि और गोड़ बह्यानन्दी के पाण्डित्यपूर्ण खण्डन हैं। "वेदान्त 
सिद्धान्त मुक्तावली” ब्रह्मसूत्र की टोका दे। अष्पयदीक्षित के ग्न्थ के 
सपफ्डन में 'अभिनवगदाः “अभिनवतकंताण्डव”, तथा तास्पयेदीपिका 
की टीका “अभिनवचन्द्रिका! के निर्माता सत्यनाथ यति (१८६७० ई० ) 
वनमाली मिश्र के समकाछीन थे । वेणीदत्त को "“मेदजयश्री” तथा 
“'वेदान्तसिद्धान्तकण्टक” इसी कार की रचनायें हैं। बंगाल के पू0्णानन्द- 
चक्रवर्ती की तत्त्मुक्तावली (या मायावादशतदूषणो ) ने भ्रद्वेतमत के 
खण्डन में एक नई दिशा खोज निकालो है। अभरद्वेतवेदान्त के समान 
द्वेतमत की साहित्यिक सम्पत्ति भी बहुत है, परन्तु अधिकांश अन्थ अभी 
तक अप्रकाशित ही हैं । 


माध्व-पदाथमीमांसा 


माध्वमत में दस पदार्थ माने जाते हैं--द्रव्य, गुण, कम, सामान्य, 
विशेष, विशिष्ट, अंशो, शक्ति, साइश्य ओर अभाव । इन पदार्थों का विशेष 
वर्णन पद्मनाभ ने अपने “मध्वसिद्धान्तसार? में विशद्रूपेण 
किया है। इनमें कतिपय पदार्थों के वर्णन में न्‍्याय-वेशिषिक 
के साथ साम्य होने पर भी अधिकांश में माध्वमत को विशेषता है। 
दृब्म)-बोस प्रकार का माना जाता है->पर्मात्मा, छक्ष्मो, जोव, अव्याकृत 
आकाश, प्रकृति, गुणनत्रय, महतत्व, अद्ृड्लारतत््व, बुद्धि, मन, इन्द्रिय, 
मात्रा, भूत, ब्रद्माण्ड, अविद्या, वर्ण, अन्वकार, वासना, काल भोर्‌ प्रति 
बिम्ब । “गुण” के अनेक प्रकार हैं जिसमें वेशेषिक गुणों के अतिरिक्त शम, 


पदार्थ भेद 
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दम, कृपा, तितिक्षा, सोन्द्य भादि को भी गणना है। 'कम” तोन प्रकार 
का हैः--विहित, निषिद्ध तथा उदासोन। उदासीन कर्म परिस्पन्दात्मक है 
जिसके भीतर उत्क्षेपण, अपक्षेपण आदि नानाविध कर्मो का अन्तर्भाव होता 
है। नित्यानित्य सेद, तथा जाति-उपाधि भेद से सामान्य? दो प्रकार का 
होता है। भेद के अभाव होने पर भो भेद-व्यवद्दार के निर्वाहक पदार्थ को 
विशेष!” कहते हैं ' ( भेदाभावेडपि भेदव्यवद्दारनिर्वाहका अनन्ता एव 
विशेषाः म० सि० सा० पृ० ७ ) परमात्मा में भी विशेष को स्वोकार करना 
पढ़ता है। विज्ञानानन्द्रूप परमात्मा में इस विशेष के कारण भेद 
दृष्टिगोचर होता है। यह विशेष जगत्‌ के समस्त पदार्थों में रहता हे, 
अतएुव अनन्त है। विशेषण से संयुक्त पदार्थ को “विशिष्ट” कहते हैं। 
हस्त, पादादि से व्यतिरिक्त समग्रावयवविशिष्ट पदार्थ 'अंशी? है। “साइश्य! 
तथा “अभाव! को. कहपना में कोई नवीनता नहीं है। “शक्ति! चार प्रकार 
ष्छो है-. (४) अचिन्त्यशक्ति; (२) आधेयशक्ति, (३) सदहजशक्ति; (७) पद- 
शक्ति। “अचिन्ध्यशक्ति? श्रघटित-घटना-पटोयसी होती हे और भ्रगवान्‌ 
विष्णु में ही निवास करती है। भगवान्‌ में ही विचित्र-कार्य-सम्पादन का 
अकोकिक सामथ्य रहता है। विषमगुणों की परमात्मा में सावेक्ालिक स्थिति 
इसी शक्ति के कारण है। लक्ष्मो, वायु आदि को शक्तियाँ परमात्मा को 
अपेक्षा कोटिगुण न्‍्यून होती हैं। (२) दूसरे के द्वारा स्थापित शक्ति को 
आधेयशक्ति! कहते हैं ( अन्याहितशक्तिराघेयशक्तिः) । विधिवत प्रविष्ठा 
काने से प्रतिमा में जो देवता का साज्निध्य उत्पन्न होता है वही आधेय- 
शक्ति है। कामिनी-चरणाधात से अशोक का पुष्पित होना भोर ओषध लेप 
से कांस्यपाशत्र का स्वच्छ हो जाना इसी शक्ति से सम्पन्न होता है। 
(३ ) कार्यमान्न के अनुकूछ स्वभावरूपा शक्ति 'सहजशक्ति! है। यहद्द स्वे- 
पदाथनिष्ठ होतो है। पद॒र्थमेद्‌ से यह नित्य भी होतो है तथा अनित्य 
भी। (४) परदुपदार्थ में वाचकवाच्य सम्बन्ध 'पदशक्ति? कहछाता है। 
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मुख्या ओर परममुख्या भेद से दो प्रकार की है। 'इन्द्र! शठ्द का 'पुरन्‍्दर” 
अथ सुख्या वृत्ति से और 'परमेश्वर' अथ परममुख्या बृत्ति से होता है। 
परमात्मा--साक्षात्‌ विष्णु हैं। परमात्मा अनन्तगुण परिपूर्ण हैं 
अर्थात्‌ भगवान्‌ के गुण अनन्त हैं तथा उनमें प्रत्येक गुण निरवधिक 
और निरतिशय हैं। डनमें साजातीय और विजातोय उभयविध भानन्त्य 
है। उत्पत्ति, स्थिति, संहार, नियमन, ज्ञान, आवरण, बन्ध और मोक्ष-- 
इन भार्ठों के कर्ता भगवान्‌ ही दें। वे स्वज्ञ हैं तथा परममुख्या बृत्ति से 
समस्तपद-वाच्य हैं । वे जीव, जड़ और ग्रकृति से अत्यन्त विलक्षण हैं। 
ज्ञान, आनन्द आदि कल्याणगुण ही भगवान्‌ के शरीर हैं। अतः शरीरी 
हीने पर भी नित्य तथा सचस्वतन्त्र हैं। वेएक होकर भी नानारूप 
घारण करते हैं। इनके समस्तरूप स्वयं परिपूण हैं अर्थात्‌ उनके मत्स्यादि 
अवतार स्वयं परिपूर्ण हैं) | मत्स्यकूर्मादि स्वरूपों से, कर-चरणादि अव- 
यर्वों से, ज्ञानाननदादि गुणों से भगवान्‌ अत्यन्त अभिन्न हैं। भरत एव 
भगवान्‌ तथा भगवान्‌ के अवतारों में सेदद॒ृष्टि रखना नितानत अनुचित्त है। 
“लक्ष्मी--परमात्मा की शक्ति हे। वद्द परमात्मा के ही केवछ अधीन 
रहती है; अतः उससे भिन्न है ( परमात्मभिन्ना तन्मात्राधोना रूष्षमोः 
म० सि० सां० ० २६ )।. इस प्रकार माध्वमत में तन्त्रमत के विपरीत 
शक्ति ओर शक्तिमान्‌ में पूर्ण सामझस्य या अभेद का भाव नहीं रहता । 
लक्ष्मी भगवान्‌ से गुणादिकों में कुछ न्‍्यून रहती ही है । परमात्मा के 
समान ही लट्ष्मी नित्यमुक्ता हे, नानारूपधारिणी भगवान्‌ को भार्या है। 
जिस प्रकार परमात्मा अप्राकृत दिव्य-शरीर-सम्पन्न हे, लक्ष्मी भी उसी 
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१ अवतारायो विष्णो: सर्वे पूर्णा: प्रकीर्तिता 
पूण च तत्‌ परं पूण्ण पूर्णात्‌ पूर्णाः समरुद्गताः । 
न देशकालसामथ्यें: पारावय कथश्वन ॥  माध्यवृहद्भाष्ये । 
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ध्रकार भराप्राकृत-देह-धारिणी है। ब्रह्मा, रुद्रादि अन्य देवतागण शरीर 
के क्षरण ( नाश ) होने से 'क्षर! हैं, परन्तु लक्ष्मो दिव्यविग्रह्ववती होने से 
“अक्षरा? है ( लक्ष्मीरक्षरदेहत्वात्‌ अक्षरा तत्परो हरिः --मध्वकृृत ऐतरेय- 
भाष्य )। परमात्मा देश, काल, तथा गुण इन तोनों वस्तुओं के द्वारा 
अपरिच्छिन्न है, परन्तु लक्ष्मी गुण में न्‍यून है परन्तु देश और काछ की 
दृष्टि से परमात्मा के समान व्यापक है" । 

जीव --अज्ञान, मोह, दुःख, भयादि दोषों से युक्त तथा संसारशील 
होते हैं । ये प्रधानतया तीन प्रकार के होते हैं--मुक्तियोग्य, नित्यसंसारी 
ओर तमोयोग्य । मुक्ति प्राप्त करने के अधिकारी जीव देव, ऋषि, पितृ, 
चक्रवर्ती तथा छत्तममनुष्यरूप से पाँच प्रकार के होते हैं। नित्यसंसारी 
जीव सदा सुख-दुःख के साथ मिश्रित रहता है और स्थवीय कर्मानुसार 
ऊँच नोचगति को प्राप्त कर स्वगं, नरक तथा भूलोक में विचरण करता 
है। इस कोटि के जीव “मध्यम मनुष्य” कहे जाते हैं ( मध्यमा मानुषा 
ये तु सतियोग्याः सदेव हि--भागवततात्पयेनिणय ) और वे कभी मुक्ति 
नहीं पाते । तमोयोग्य जीव चार प्रकार के होते हैं जिनमें देव्य, राक्षस 
तथा पिशाचों के साथ अधम मनुष्यों की गणना है। इस प्रकार मनुष्य गुणों 
के तारतम्य के कारण तोनों श्रेणियों में भन्‍्तभक्त किया गया है। संसार में 
प्रत्येक जीव अपना व्यक्तित्व पृथक बनाये रहता है । वह अन्य जीवों से भिश्न 
है तथा स्ंज्ञ परमात्मा से तो सुतरां भिन्न है। संसार दशा में ही जीवों में 
तारतम्य नहीं है, भव्युत मुक्तावस्था में भी वह विद्यमान रद्दता है ( मानुषादि 
विरिश्वान्त॑ तारतम्यं विम्क्तिगम-ईशावास्यभाष्य )। सुक्तपुरुष आनन्द 
का अनुभव अवश्य करता है, परन्तु माध्वमत में आनन्दानुभूति में भी 


हडबमम+-+3-3>3०००4० “लक ा८ नमनननणा कथा * 77:7५ >+५+“/ आए कान ००००--०-नलन नस नन अण-ल७>ग लत कल नलन>५णम५4 4-3० ना +ाडो>ल-०+०७»- ०. ००५०-००००५-५ ०५०--३००७५०७)->क०३००-अ००क००००००-क +क 3 .-3..-. ०... ०-० क्‍3०->७००० “०० + --> -ब- 


१ द्वाविव नित्यमुक्तो तु परमः प्रकृतिस्तथा | 
देशतः कालतश्चेव समव्याप्ताचुभावजौ ॥  भागवततात्ययेनिणय । 
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परस्पर तारतम्य है? । मुक्तजोयों के ज्ञानादि गुणों के समान उनके 
आनन्द में भी भेद है। यह सिद्धान्त माध्वमत को विशेषता हे। 
'मुक्तावस्था में जीव परमसाग्य को प्राप्त कर लेता है? ( 'निरक्षनः परम 
साम्य पेति! मुण्डक ३।१। ३) इस श्रुति का तात्पये प्राचुयंविषयक है, 
असेद॒विषयक नहीं है। भगवान के साथ चेतन्यांश को लेकर हो जीव की 
एकता प्रतिपादित को जाती है, परन्तु समस्त गुणों पर दृष्टिपात करने से 
दोनों का प्रथक॒त्व ही प्रमाणसिद्ध है। इसीलिए मध्वाचाय ने “अनु- 
व्याख्यान! में लिखा है ( सम० सि० सा० प्रृ० ३२ )-- 
जीवस्य तादरशत्वं च चित्त्वमानत्नं न चापरम्‌ । 
“त्ावन्मात्रण चाभासो रूपमेषां चिदत्मानाम्‌ ॥ 

अ्रव्याकृत आकाश? न्याय वेशेषिकका दिक है जो सृष्टि और प्राय 
में भी विकार झून्‍्य रहता है। यह भूताकाश से सर्वथा भिन्न है, क्‍योंकि 
उत्पन्न होने से भूताकाश अनित्य है, परन्तु अव्याकृत आकाश नित्य, एक 
तथा व्यापक है । इसके अभाव में समस्त जगत्‌ एक निबिड़ पिण्ड बन 
जाता। लक्ष्मी इसकी अभिमामिनी देवता है। “प्रकृति! साक्षात्‌ या 
परम्परया विश्व का उपादान कारण है। यह जड़रूपा, नित्या, व्याप्ता, 
सर्वेजीवलिड्जशरीर-रूपा हे। रमा इसकी अभिमानिनो देवता है। इस 
प्रकार द्वेतवादी माध्वों के मत में इस जगत्‌ के जन्मादि व्यापार में 
परमात्मा केवल निमित्त कारण है भोर प्रकृति उपादान कारण । 'गुणन्नय! 
प्रसिद्ध हैं। अन्य वेष्णवमतों के भनुरूप माध्व मत भी शुद्ध सत्त की 
सत्ता स्वोकार हे जिससे मुक्त जीवों के लोछामय विग्रह निर्मित होते हैं । 


१ मुक्ताः प्राप्य परं विष्णु तहेंह सश्रिता अपि। 
तारतम्येन तिपष्ठन्ति ग़ुणेरानन्दपुवेकेः ॥ गीतामध्वभाष्ये । 
दुःखाभावः परानन्दो लिन्नमेदः समा मताः । 
तथापि परमानन्दो ज्ञानभेदात्तु भियते ॥म०सि०सार० पृ० ३२॥ 
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ससवाभिमानी श्री, रजोउमिमानों भू तथा तमोभिमानिनी दुर्गा होती हैं । 
महत्तस्वादि अन्य द्वउ अल की कल्पना साँख्य तथा पुराणों के अनुरूप है । 
साधनमागें--भ्रव॑ण, मनन, ध्यान के साथ तारतम्य-परिज्ञान तथा 
पशञ्चभेद ज्ञान का होना अत्यावश्यक है। जगत्‌ के समस्त पदार्थ एक दूसरे 
से बढ़कर हैं । ज्ञान सुखादि का अवसान भगवान में द्वी होता है। यही 
तारतम्य-ज्ञान है। भेद पाँच प्रकार का होता है--(१ ) ईश्वर का जीव से 
भेद, (२) ईश्वर का जड़ से सेद, (३२) जीव का जड़ से भेद (४) जीवका 
दूसरे जीव से भेद तथा (७) एक जड़ पदाथ का दूसरे जड़पदाथ से भेद । 
इन पद्नविधभेदों का परिज्ञान माध्वमत में मुक्तिलाघथक है। उपासना 
दो प्रकार की द्वोती हे--सन्तत-शाख्राभ्यासरूपा ओर ध्यानरूपा। अधि- 
कारी भेद से उपासना का उपयोग होता है। “ध्यान” से दात्पय इतर 
विषयों के तिरस्कारपूर्वक भगवद्धिषया अखण्डस्मृति से है (ध्यान च 
हतर-तिरस्कार-पूर्वक-भगवद्धिषयकाखण्डस्मृति:--म० सि० ख्रा० पू० १३९ ) । 
जोव मोक्ष के लिए भी परमात्मा के भ्रधोन रद्ता है। भगवान्‌ के बिना 
नेसगिंक अनुग्रह् हुए परतन्त्र जीव साधारण कार्यों का भी सम्पादन नहीं कर 
सकता, मुक्ति की कथा तो दूर ठहरो । अपरोक्ष ज्ञान के अनन्तर परमभक्ति 
उत्पन्न होती ओर उसके बाद परम अनुग्रह का उदय द्ोता है। तब मोक्षका 
म होता है। मोक्ष चार प्रकार का है--कर्मक्षय, उत्क्रान्ति, अचिरादिसारं 
ओर भोग । भोग सालोक्य, सामीप्य, सारूप्य तथा सायुज्य भेद से चार 
प्रकार का है। भगवान्‌ में प्रवेशकर उन्हीं के शरीर से आनन्द भोग करना 
'सायुज्य” है ( सायुज्यं नाम भगवन्तं प्रविश्य तच्छरीरेण भोग:ः) जो 
समग्र भोगों में श्रेष्ठ माना जाता है। इन मुक्तजीवों में भी आनन्द का 
तारतम्य मानना साध्वमत की एक विशिष्ट कदपना है । 
हनुमान्‌ ओर भीस के भनन्तर वायु के तृतीय अवतारभूत मध्वाचार्य के 
मत का संक्षिप्त परिचय इस पद्च में बड़ी सुन्दरता के साथ दिया गया हे-- 
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श्रोमन्मध्वमते हरि: परतमः, सत्यं जगत्‌ , तत््वतो 
भेदो, जीवगणा इहरेरनुचरा, नोचोच्भाव॑ गता: । 
मुक्तिनंजसुखानुभूतिरमछा भक्तिश्न तत्साधन- 
मक्षादिन्रितयं प्रमाणमखिलाम्नायेकवेद्यो हरिः॥ 


रे 


निम्बाक मत 


'हरिगुरुस्तव माला? में उल्लिखित गुरुपरम्परा के अनुसार निम्बाक 
मत के आद्य आचाये हंस, ,ज्ादायण हैं जो राधाक्ृष्ण की युगल मूर्ति के 
प्रतोक हैं। उन्द्ोंने इस मत की दीक्षा सनत्कुमार को दी 
जो सनन्‍्दनादि रूप से चतुब्यद्ात्मक हैं। खनस्कुमार के 
शिष्य त्रेता युग में प्रेमाभक्ति के सर्वश्रेष्ठ उपदेशक नारदजो थे जिन्होंने दस 
तत्त्व को सुद्शन चक्र के अवतारभूत निम्बाक को बतछाया । 


आचाये 


. निम्बाक--तैलड्गज आह्मण थे । 'सिद्धान्तजाह्नवी? ( प्रथम छोक ) के 
अनुसार इनका असली नाम नियम।त्न्द था; निम्ब के वृक्षपर भक ( सूथ ) 
को रात के समय साक्षात्‌ दर्शन कराने के कारण इनका नाम निम्बाक या 
निरबादित्य पड़ा । इनके प्रधान गन्थ हैं:--( 4,) वेदान्त-पारिजात-घोरभ 
( बद्धासूत्र का नितान्त स्वल्पकाय भाष्य ) (२) 'दशशोको” ( सिद्धान्त प्रति- 
पादक दुस 'छोकों का संग्रह ) हरिव्यास आाचाय को टोका प्राचीन तथा महत्व- 
शालिनी मानी जाती दहे। (३) 'भ्रीकृष्णस्तवराज” निम्बाकंतत्त्वप्रकाशक पश्चोस 
छोकों का है जिसकी श्र॒त्यन्तसुरत्रुम, श्रुतिसिद्धान्तमअरों तथा श्रुत्यन्त 
कर्पवज्ञी नामक विस्तृत व्याख्याये प्रकाशित हुई हैं। अप्रकाशित ग्रन्थों 
में मध्वमुख-मर्दन, थेदान्त तक्त्बोध, वेदान्त सिद्धान्तप्रदीप, श्रोकृषष्णस्तव 
मुख्य हैं । श्रीनिवासाचाये--निम्वाक के साक्षात्‌ शिष्य थे। इन्होंने 
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'पारिजातपतोरम के ऊपर "वेदान्तकोस्तुभ” नामक विस्तृत व्याख्या लिखकर 
भाष्य के संक्षिप्त तथा गुढ़ार्थों का रहस्य भली भाँति समझाया है। 
केशवभट्र काश्मीरी (१७५ श० )--इस दर्शन के विशिष्ट अन्थकार हैं। 
(१) इनकी “कोस्तुभप्रभाः--वेदान्तकौस्तु भ की पाण्डित्यपूर्ण विस्तृत व्याख्या 
(२ ) 'तक्त्वप्रकाशिकाः--गीताकी निम्बाक मतानुस्लारिणी व्याख्या; (२) 
'तस्वप्रकाशिकावेदस्तुति'--टीका दुशम स्कन्च भागवतकी टोका; (४) 
'क्रमदीपिका'--पूजा पद्धतिका विवरणात्मक गन्‍्थ प्रसिद्ध हैं । प्रभा के 
अवलोकन से इनकी गाढ़ विद्वत्ता तथा भगाघ पाण्डित्यका परिचय स्फुट- 
रीति से उपलब्ध होता है। चैतन्य के साथ जिस केशवभट्ट के शाखाथ 
करने का वर्णन 'चेतन्य-चरिताम्ृत” में दिया गया है, वे ये हो व्यक्ति 
प्रतीत होते हैं । 

श्रीपुरुषोत्तमाचाय--निम्बाकमत के एक अत्यन्त प्रतिष्ठित विद्वान्‌ 
आचाय॑ हैं। ये हरिव्यासदेवाचार्य के शिष्य थे। इनको रचनाओं 
में दो ग्रन्थों को समधिक प्रसिद्धि हे--(१) वेदान्तरल्मणब्जूषा-- 
( दुशश्छोको की विस्तृत सिद्धान्त-प्रतिपादक व्याख्या) तथा (२) 
श्र्॒यन्तसुरखुम--( आचाये के श्रोकृष्णस्तवराज के श्छोकों को पाण्डित्य- 
पूर्ण टीका )। देवाचाय के 'सिद्धान्तजाह्ृनवी” (एू० ७६) में वेदान्त- 
र्मअपा के उल्लेख उपलछब्ध होते हैं । अतः इनका समय देवाचाय से पहले 
होना चाहिए। कृपाचाय के शिष्य श्रीदेवाचाये को सर्वश्रष्ठ रचना का 
नाम है 'सिद्धान्तजान्हवी” (सुन्दर भट्ट की 'घिद्धान्तसेतुका” टोका युक्त) जो 
ब्रक्लसूत्र की चतुःसूत्रो का विस्तृत समीक्षात्मक भाष्य है। अनन्तराम 
कृत वेदान्ततत््वबोध तथा पुरुषोत्तम प्रसाद वेष्णवक्ृत “श्रीकृष्णस्तवराज” 
को श्र॒त्यन्तकल्पवल्ली टोका इस्र मत के तत्तवों की परीक्षा के लिए नितान्त 
उपयोगी हैं । माधवमुकुन्द ने, जो बंगाल के अरुणघटो नामक ग्राम के 
निवासी बतलाये जाते हैं, 'परपक्षगिरिवज्ञ' ( हादंसंचय ) नामक नितान्‍्त 
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महत्वपूर्ण ग्रन्थ लिखा है जिसमें वेदान्त के अद्वेतमत का खण्डन प्रबल- 
युक्तियों के बल पर विस्तार के साथ किया गया है। 


(क ) भेदाभेद का ऐतिहासिक परिचय 


चाय निम्बाक बह्य तथा जीव के सम्बन्ध में भेदाभेद या द्वेताद्वेत 
के प्रतिपादक हैं । उनकी मान्य सम्मति में जीव अवस्थासेंद से बह्म के 
साथ भिन्न भी है तथा अभिन्न भी। भारतीय दाशनिक जगत में यह 
भेदामेद घिद्धान्त नितान्त प्राचीन है। शड्ूराचाय के पहले ही नहीं, 
श्रपि तु बादरायण के पूव भो इस मत के पोषक आचाय॑ विद्यमान थे । 
बादरायण से पूर्व आाचाय जोडुकोमि तथा बआचाये आश्मरथ्य भेदामेद- 
वादी थे । भौडुलोमि के मत में अवस्थाविशेषसे ब्रह्म-जीव में भिन्नतव तथा 
अभिन्नत्व की डभयविध कक्पना संघटित होती है। संखारद॒शा में नाना- 
व्मक जीव तथा एकात्मक ब्रह्म में नितान्त भेद दे, परन्तु मुक्तिदुशा में 
चेतन्यात्मक द्ोने से जीव और ब्रह्म अभिन्न हैं (त० सू० १४।२१)॥ आचार 
आश्मरथ्य का सिद्धोन्‍न्त है कि कारणात्मना जीव तथा ब्रह्म को एकता है, 
परन्तु कार्यात्मना दोनों की अनेकता है, जिस प्रकार कारणरूपी सुवर्ण 
को एकता बनो रहने पर भी कार्यरूप कटक, कुण्ढछादिरूप में दोनों में 
भिन्नता रहती है (ब्र० सू० १४२० )। '“अ्रुतिप्रकाशिका? के रचयिता के 
कथन से प्रतीत होता है कि आाश्मरथ्य के भेदाभेद को परवर्ती काल में 
याद्वप्रकाश ने ग्रहण कर पुष्ट किया। निम्बाक के साक्षात्‌ शिष्य 
श्रोनिवासाचाय ने अपने "वेदान्तकोस्तुभ” में काशकृत्स्य को भो भेदाभेदी 
बतछाया है (तदेवं मुनिन्नयमतद्वारा प्रसद्भात्‌ भेदाभेदप्रकारो भगवता 
दुर्शित: १॥४।२२ ) पर शह्ूराचाय के कथनानुसार ये अह्वेतवादी सिद्ध होते 
हैं ( तन्न काशकृसनीयं म॒तं श्र॒त्यनुसारीति गम्यते $।४॥२३ शां० भा० ) | 

भतृप्रपत्बन---भाचाय शहर से पूव वेदान्ताचार्यों में भतृप्रपञ्च भेदासेद 
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सिद्धान्त के पक्षपाती थे। आाचाय ने इनके मत का उल्लेख तथा खण्डन 
बहदारण्यक के ( २।३।६, २।७॥१, ३।॥४।२, ४।३॥३० ) भाष्य में किया है। 
इनका मत है कि परमार्थ एक भी है तथा नाना भी है--बह्ारूप में एक 
है ओर जगद्गूप में नाना है। जीव नाना तथा परमात्मा का एकदेशमात्र 
है। काम, वासनादि जोब के धर्म हैं। अतः घर्मं तथा दृष्टि के भेद से 
जीव का नानात्व ओपाधिक नहीं है, अपि तु वास्तविक है। बह्य एक होने 
पर समुद्द-तरञ्ञ-न्याय से द्वेताद्देत है। जिस प्रकार समुद्ररूप से समुद्र की 
एकता है, परन्तु विकाररूप तरज्ग,, बुदुब॒ुद आादि की दृष्टि से वहो समुद्र 
अनेक हे--नानात्मक है" । आचाय॑ ब्रह्म के परिणाम मानते हैं। यह 
परिणाम तीन प्रकार से निष्पन्न होता है--( १) भअन्तर्यामो--जोवरूप 
में, (२ ) अव्याकृत--सूत्र, विराट तथा देवतारूप में (३) जाति तथा 
पिण्डरूप में। जोव ओर जगत्‌ की सत्ता भी काल्पनिक न होकर वास्तविक 
है। साधनपक्ष में ये ज्ञानकमंसमुचयवादों हैं। कमंजन्य फल अनित्य 
है, परन्तु ज्ञान के द्वारा विमलोकृत कर्म से आत्यन्तिक श्रेय की उपलब्धि 
अवश्य होती हे । (फलस्वरूप मोक्ष भी दो प्रकार का माना गया है--- 
(१ ) इसी शरीर के ब्रह्म-पाक्षाव्कार होने पर उत्पन्न सुक्ति को अपरमोक्ष' 
अथवा अपवर्ग कद्दते हैं जो “जीवन्मुक्ति! के समान है। (२) ब्रह्म 
साक्षात्कार के अनन्तर देहपात होने पर जोच को ब्रह्म भावापत्ति को पर मोक्ष 
( श्रेष्ठमुक्ति ) कहते हैं जिसमें जीव अविद्यानिवृत्ति के सम्पन्न होने पर 
ब्रह्म में लय प्राप्त कर लेता है। जान पड़ता है कि भतृ्‌ प्रपश्च के मत 
से ब्रह्मसाक्षातव्कार होने पर भी अविद्या को पूणनिवृत्ति नहीं होती, क्योंकि 
जीव तब्रतक देह के साथ सम्बन्ध रखता है। परन्तु परामुक्ति की दशा में 
श्रविद्या की पूण निवृत्ति होने पर वह ब्रह्म में सवंतोभावेन छीन हो जाता 
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१ द्रण्रव्य 'तदनन्यत्वमारम्भण शब्दादिभ्य:” २।१।१४ शां० भा० । 
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हे । )इनके मत से परमात्मा तथा जोचव में अंशांशिभाव अथवा एकदेश- 
पएकदेशिभाव सिद्ध होता है। इस प्रकार बादुरायण-पूव आचायों की भेदाभेद 
परम्परा का अनुसरण भत्‌ प्रपत्च ने अपने ग्रन्थों में किया हे । 

भासरकर---शंकरोत्तर युग के वेदान्ताचारयों में भास्कर का नाम 
अमुख है। रामानुज ने वेदाथसंग्रह ( एू० १४-१७) में, उदयनाचाय 
(९८४ ई० ) ने न्यायकुसुमाअ॒छि में और वाचस्पति ने भामतो में 
हनके मत का खण्डन किया है। अतः इनका समय अष्टमशतक मानना 
चाहिप्‌ ॥ इनके मत में ब्रह्म सगुण, सल्नक्षण, बोधलक्षण भोर सत्य- 
ज्ञानानन्त लक्षण है। चेतन्य तथा रूपान्तररहद्तित अद्वितोय है। प्ररूया- 
वस्था में समस्तविकार ब्रह्म में लीन हो जाते हैं। ब्रह्म कारणरूप 
में निराकार तथा कायरूप में जोव रूप ओर प्रपश्चमय है। ब्रह्म की 
दो शक्तियाँ भोग्यशक्ति तथा भोक्तशक्ति होती हैँ (२३२७ भास्कर- 
भाष्य ) । भोग्यशक्ति ही आकाशादि अचेतन जगत्रूप में परिणत होती 
है। भोक्तशक्ति चेतन जीवरूप में विद्यमान रहतो है। अह्य को शरक्तियाँ 
पारमार्थिक हैं, वह सर्वज्ञ तथा समग्रशक्तियों से सम्पन्न है? ।) 

भास्कर ब्रह्म का स्वाभाविक परिणाम मानते हैं। जैसे सूर्य अपनो 
रश्मियों का विक्षेप करता है, उसी प्रकार बह्म अपनी अनन्त भोर अचिन्त्य 
'शक्तियों का विक्षेप करता है? । ब्रह्म के स्वाभाविक परिणाम से ही यहद्द 
जगत है। भास्कर का स्पष्ट मत है कि निरवयव पदाथ का ही परिणाम 
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१ ब्रह्म स्वत एवं परिणमते तत्सवाभाव्यात्‌ । यथा क्षीर॑ दधिभावाय 
अम्भो हिमभावाय न तु तत्राप्यातश्वनमाघारभूतं च॒ द्रव्यमपेक्ष्यते । 
“-२।१॥२४ भा० भा० । 

२ अप्रच्युतस्वरूपस्थ शक्तिविक्षेपलक्षणः । 
परिणामों यथा तन्तुनाभरय पठतन्तुबत्‌ ॥ -भा० भा० पु० ९६ ॥ 
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होता है, सावयव का नहीं। अच्युतस्वभाव तन्तु का परिणाम पट है तथा 
अच्युतस्वभाव आकाश से वायु उत्पन्न होता है, उसी प्रकार अच्युतस्वभाव 
बह्म से यह जगत उत्पन्न होता है ( चेतनस्य सर्वेज्ञस्य सर्चेशक्ते: स्वतन्त्रस्य 
शास््रेकसमधिगम्यस्य परिणामों व्यवस्थाप्यते । स हि स्वेच्छया स्वास्मान 
छोकदह्िताथ परिणमयन्‌ स्वशकक्‍्त्यनुसारेग परिणमयति--२॥१॥१४ भा० 
भा० )। जीव भणुरूप है तथा ब्रह्म का अभ्नििविस्फुलिंगवत्‌ अंश है। यह 
जीव बह्य से अभिन्न है तथा भिन्न भी । इन दोनों में अमेदरूप स्वाभाविक 
है, भेद उपाधिजन्य है (स च भिन्नाभिन्नस्वरूप: अभिन्नरूपं स्वाभाविकम , 
ओपाधिक तु भिन्नरूपम्‌-२।३॥४३ भा० भा० )। उपाधि के निवृत्त हो 
जाने पर भेदभाव छूट जाता है--यही मुक्ति अथवा शुद्ध परमात्मरूप में 
स्थिति हे । कार्यकारणों में भो यह भेदाभेद सम्बन्ध रहता है। समुद्वरूपेण 
एकत्व है, तरझ्रूपेण नानात्व है। भास्कर ने $।१।४ के अपने भाष्य में 
इस सिद्धान्त का स्पष्ट प्रतिपादन किया है-- 
कार्यरूपेण नानात्वमभेद:  कारणात्मना । 
हेमात्मना यथाउभेदः कुण्डलाय्राव्मना निदा ॥ 

भास्कर मुक्ति के लिए ज्ञान-कर्म समुच्यवाद को मानते हैं। शुष्क ज्ञान 
से मोक्ष का उदय नहीं होता, परन्तु कम-संवलित ज्ञान से । उपासना या 
योगाभ्यास के बिना अपरोक्षज्ञान का छाभ नहीं होता। इन्हें सद्योमुक्ति 
ओर क्रममुक्ति दोनों अभीष्ट हैं । 

यादव--ये भी भेदाभेदवादो हैं। यदि ये रामानुज के गुरु यादव 
प्रकाश से अभिन्न हों, तो इनका समय ११वीं शताब्दी का अन्तिम भाग 
होगा । रामानुज ने 'वेदाथ-संग्रह” (ए० १५) में, वेदान्तदेशिक ने 
'परमतभड़” में और व्यासतीथ ने 'तात्पयेचन्द्रिका? में इनके मत का उल्लेख 
किया है। इन्होंने ब्रह्मसूत्र ओर गीता पर भेदाभेद्सम्मत भाष्य का 
निर्माण किया था। ये निर्गणबह्म तथा मायावाद नहीं मानते। इनके मत 
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में ज्ञानकमंसमुचय मोक्ष का साधन है। बहा भिन्नामिश्न है। भास्कर 
मेद को ओऔपाधिक मानते हैं, पर यादव उपाधिवाद नहीं मानते । ये 
परिणामवादी हैं तथा जीवन्मुक्ति को अस्वीकार करते हैं । 
यादव के ऊगभग सो वर्ष के अनन्तर निम्बाक का जन्म हुआ और 
इन्होंने मेदामेद के छ॒प्त गोरव को पुनः प्रतिष्ठित किया। भास्कर तथा 
यादव के सिद्धान्त लुप्त प्राय से हो गये हैं, परन्तु निम्बाक का कृष्णोपासक 
सम्प्रदाय भक्तिसमावका प्रचार करता हुआ आाज्ञ भी भक्तजनों के विपुल 
समादर का भाजन बना हुआ है । 
( ख ) निम्बाक-पदाथमीमांसा 
निम्धाक-सम्मत चित्‌, अचित्‌ तथा ईश्वर का स्वरूप रामानुज मतके 
अनुरूप है। चित्‌ या जीव ज्ञानस्वरूप है, उसका स्वरूप ज्ञानमय है। 
हल इन्द्रियों की सहायता बिना, इन्द्रियनिरपेक्ष जीव विषय के 
ज्ञान प्राप्त करने में समथ है ओर "“प्रज्ञानघन:? 'स्वयं जोति: 
तथा 'ज्ञानमयः” आदि शब्दोंका जीव के विषय में प्रयोग इसी अर्थ में 
किया गया है। जीव ज्ञान का आाश्रय--ज्ञाता भो हैं। क्त: वह ज्ञानस्वरूप 
तथा ज्ञानाश्रय दोनों एक ही काल द्वी इसी प्रकार हे", जिस प्रकार सूर्य 
प्रकाशमय है तथा प्रकाश का आश्रय भी है। जीवका स्वरूपभूत ज्ञान 
तथा गुणभूत ज्ञान यद्यपि ज्ञानाकारतया अभिन्न ही हैं. तथापि इन दोनों 
में घमंघर्मिभाव से भिन्नता है । 
जीव कर्ता है। प्रत्येक दशा में जीव में कतृत्व का सद्भाव है। 
संघारी दशा में कर्ता होना तो अनुभवगम्य है, परन्तु मुक्त हो जानेपर 
भो करत त्व की सत्ता जीव में श्र॒तिप्रतिपादित है। “कुव॑न्नेवेह कर्माणि 





१ ज्ञानस्वरूपं च दरेरधीनं शरीरसंयोगवियोगयोग्यम्‌ । 
अपु ह्वि जीव प्रतिदेहभिन्नं ज्ञातृत्ववन्तं यदनन्तमाहु: । दशशछोकी १५ 
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जिजीवेच्छतं समाः” 'स्वग॒ंकामो यजेतः--भादि श्रुतियाँ, ज्ञिस प्रकार संसार 
दशा में आत्मा में कतृ त्व प्रतिपादित करती हैं, उसो प्रकार 'मुमुश्॒अंद्यो- 
पासीत”, “शान्त उपासीत” आदि श्रत्तियाँ मुक्तावस्था में भी उपासना की 
प्रतिपादिका होनेसे डक्त आत्मा को कर्ता बतछाती हैं१। 


जोव अपने ज्ञान तथा भोग की प्राप्ति के लिए स्वतन्त्र न हो कर ईश्वर 
पर आश्रित रहता है। अतः चेतन्यात्मक तथा ज्ञानाश्रय रूपसे ईश्वर के समान 
होने पर भी जीव में एक विशेष व्यावतंक गुण रद्दता है--नियम्यत्व । 
ईश्वर नियन्ता है। जीव नियम्य है। ईश्वर के वह सदा अधीन है, सुक्त 
दुशा में भी यह ईश्वर के आश्रित रहता है। 


जीव परिमाण में अणु तथा नाना है। वह हरि का अंशरूप हे। 
अंश शब्द का अर्थ अवयव--विभाग नहीं है, प्रत्युत कोस्तुभ के भनुसार 
अंश का अर्थ शक्तिरूप है (अंशो हि शक्तिर्पो आहयः --२३॥४२ पर 
कौस्तुभ )। ईश्वर सर्वशक्तिमान्‌ दे अतः वह अंशी है। जोव उसका 
शक्तिर्प है। अतः वह अंशरूप दहै। अघटनघटनापटोयसो, गुणमयी 
प्रकृतिरूपिणी माया से आवृत होने के कारण जोब का धमभूतज्ञान 
संकुचित हो जाता है। भगवान के प्रसाद से जोव के सच्चे स्वरूप का 
ज्ञान को सकता है ( वेदान्तरलमअूषा ए० २०-२३ ) । बद्ध जोव मुमुश्ठ 
(मुक्ति का इच्छुक ) तथा बुभुक्षु ( विषयानन्द का इच्छुक ) भेद से दो 
प्रकार का है। मुक्त जीव भी नित्यमुक्त ( भनन्तादि भगवत्पाषंद ) तथा 
मुक्तरूप से- दो प्रकार का द्वोता है । 


अचित्‌ चेतनाहीन पदार्थ को कद्दते हैं। यद्द तोन प्रकार का द्वोता 
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१ कर्ता शात्रार्थत्वात्‌ | त्र० सु० २।३१३२ पर 'पारिजातसौरभ? | 
२ अनादिमायापरियुक्तरूपं त्वेन॑ विदुर्वे भगवत्प्रसादात--दशइलोकी २ 
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है? (१।१॥१ पर वेदाद्धकोस्तुभ)--(१) 'प्राकृतः--महतत्तत्व्से लेकर महाभूत 
तक प्रकृति से उत्पन्न जगत्‌। (२) 'अप्राकृतः--प्रकृति के राज्य से बहिभेत 
जगत , जिसमें प्रकृति का सम्बन्ध किसी भी प्रकार से नहीं है जैसे 
भगवान्‌ का लोक जिसकी श्रतियों में 'परम व्योमन्‌”! 'विष्णुपद” 'परमपद? 
भादि भिन्न भिन्न संज्ञायें हैं। (३) 'काल”--काल अचेतन पदार्थ माना 
जाता है । जगत्‌ के समस्त परिणामों का जनक काल उपाधियों के कारण 
अनेक प्रकार का होता है। काल जगत्‌ का नियामक होने पर भो परमेश्वर 
के लिए नियम्य ही है। कार अखण्डरूप है। स्वरूप से वह नित्य है, 
परन्तु कायरूप से अनित्य हे। काल का कार्य भोपाधिक है । इसके लिए 
सूर्य की परिभ्रमणरूप क्रिया उपाधि है। 

रा ईइवर--निम्बाक के मत में ब्रह्म की कल्पना सगुणरूप से को 
गई है। वह समस्त प्राकृत दोषों (अविद्यास्मितादि ) से रद्वित 
शोर अशेष ज्ञान, बल आदि कल्याणगुणों का निधान है । इस 
जगत्‌ में जो कुछ दृष्टिगोचर है या श्रतिगोचर है, नारायण उसके 
भोतर तथा बाहर व्याप्त होकर विद्यमान रहता है। नियम्य तथा परतन्त्र 
सत््वाश्रय चिद्चिद्रूप विश्व ईश्वर के ऊपर अवलम्बित होनेवाला है। 
परमात्मा की दो परवअह्य, नारायण, भगवान , कृष्ण, पुरुषोत्तम भादि 
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१ अप्राक्ृतं प्राकृतरूपर्क च कालस्वरूप तदचेतन मतम्‌ । 
माया प्रधानादिपद्प्रवाच्य शुक्कादिभेदाश्व समेषपि तत्र ॥ दशश्छोकी ३॥ 
२ स्वभावतो5पास्तसमध्तदोषमशेषकल्याणगुणेकराशिम्‌ । 
व्यूदाहिन ब्रह्म पर वरेण्यं ध्यायेम कृष्ण कमलेक्षण हरिम्‌ ॥--दशश्छोकी ४। 
३ यच्च किश्विज्जगत्यस्मिन्‌ हृश्यते श्रूयतेष्पि वा। 
अन्तबंहिश्व॒ तत्‌ सर्व व्याप्य नारायण: स्थितः ॥ 
“--सिद्धान्तजाहवी प्ू० ५३ में उद्धृत । 
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संज्ञाय हैं ।) जीव और ब्रह्म में भेदामेद सम्बन्ध स्वाभाविक और प्रत्येक 
दशा में नियत है। बद्धावस्था में व्यापक, अप्रच्युतसरवभाव तथा सर्वक्ष 
ब्रद्य से अणुपरिणाम, अल्पज्ञ जीव के भिन्न होने पर भी वृक्ष से पत्र, 
प्रदीप से प्रभा, गुणी से गण तथा प्राण से इन्द्रिय के समान प्रथक्‌ स्थिति 
और एथक प्रवृत्ति न होने के कारण वद्द उससे अभिन्न भो है। मोक्ष- 
दशा में भी इसी प्रकार ब्रह्म से अभिन्न होने पर भी जोव स्वरूप की प्राप्ति 
करता है ( स्वेन रूपेणामि निष्पय्यते छा० 2३४७ ) ओर अपने व्यक्तित्व को 
खो नहीं डाछता ( १॥४।२१ पर वेदान्तकोस्तुभ )। 

प्रपत्ति के द्वारा भगवदनुग्रद्द जीवों पर द्वोता है। अनुग्रह से भगवान्‌ 
के प्रति नेंसर्गिक अनुरागरूपिणी भक्ति का उदय होता है। यह भक्ति 
भगवत्साक्षात्कार को उत्पन्न करतो है जिससे जीव भगवदुभावापन्न होकर 
समस्त क्लेशों से मुक्त हो जाता है। शरीर सम्बन्ध रहने पर भगवदुभावापत्ति 
असम्भव है। इसीलिए निम्बाकमत में भी जीवन्मुक्ति को कल्पना मान्य 
नहीं है ( 'दशछोकी” के ९ पद्म पर वेदान्तरत्नमण्जूषा ) | 

७ 
वल्लममत 

पञ्मपुराण के वणनानुसार रुद्धसम्प्रदाय के प्रवत्तक विष्णुस्वामी 

थे१। नाभादासजी के भक्तमारूर से पता चलता है कि विष्णुस्वामी के 
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रामानुज श्री: स्वीचक्रे मध्वाचार्य चतुमुखः । 
श्रीविष्णुस्वामिनं रुद्रो निम्बादित्य॑ चतुःसनः ॥ पद्मपुराणे | 

२ नाम तिलोचन सिध्य सूर ससि सहदस उजागर । 
गिरा गंग-उनद्दारि काव्यरचना प्रेमाकर ॥ 
आचरज हरिदास अतुलबल आनंद दाइन। 
तिद्दि मारग वक्लभम विदित पृथु पधित पराइन ॥ 
नवधा प्रधानसेवा सुहृद मन वच क्रम हरिचरणरति । 
विष्णुस्वामि-सम्प्रदाय. दृढ़ ज्ञानदेव गम्भीर मति ॥ ४८ छ० 
देय 
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सम्प्रदाय में ही ज्ञानदेव, नामदेव, त्रिकोचन. जादि सन्त थे तथा वल्लभ ने 
इसी माग का अनुसरण कर अपना शुद्धाह्वेतमूछक पुश्टिमा्ग चछाया । 
ऐतिहासिक दृष्टि से महत्त्वशाली यह कथन बतलाता है कि विष्णुस्वामी का 
समय ज्ञानदेव ( १२७०-१२९६ ) से पहले है। रसेश्वरद्शन में माधवाचार्य॑ 
ने इनके एक श्लोक को उदछत किया दे । 'सकलाचायमत संग्रह्ट? में 
श्रोनिवास के कथनानुसार ये शुद्धाद्वेत के प्रतिपादक थे। 

वल्लभ ( जन्म १४७९ ई० ) की जोवन घटनायें काशो, णरैक्त ( प्रयाग ) 
तथा वृन्दावन से सम्बद्ध हैं। विजयनगराघीश श्रीकृष्णयाय ( १५००-१७२७ ) 
के दरबार में हंतमत के आचाय॑ व्यासतीथे को भध्यक्षता में इन्होंने 
अद्वेतवादियों को परास्त कर अपनो उिद्वत्ता का पूण परिचय दिया था। 
निम्बार्क मत के भाचाय केशव काश्मोरी तथा चेतन्य महाप्रभु से वल्लभा- 
चाय की घनिष्ठता की बात कह्ो जाती है। इनके प्रसिद्ध ग्रन्थ हैं:-- 
(१) ब्रह्मसून्ननाष्य ( अणुभाष्य ), (२) तत्त्वदीपनिबन्ध ( भागवत के 
सिद्धान्तों का प्रतिपादक विशिष्ट ग्रन्थ ), (३) सुबोधिनी ( श्रीमद्धागवत 
के १, २, ३, १० स्कन्धों पर उपलब्ध विख्यात टीका ), (४७) भागवत 
सूक्ष्ष्टोका, (७ ) पूर्वमीमांसा भाष्य ( म्रुटित ) तथा सिद्धान्तमुक्तावछी 
आदि १६ रूघुकाय श्लोकात्मक अन्थ। विद्वुलनाथ ( १५१६-१७८६ ) 
आचाय के द्वितीयपुत्र थे । इन्होंने पिता के ग्रन्थों पर टीकाटिप्पणी लिखकर 
पुष्टिमार्ग की पर्याप्त प्रतिष्ठा की। इनके प्रसिद्ध अन्यों में निबन्धप्रकाश, 
विद्वन्मण्डन, <ड्भराररसमण्डन, सुबोधिनीटिप्पणी हैं। अन्तिम डेढ़ 
अध्यायों पर भाष्य लिखकर इन्होंने वल्लमकृत अणुभाष्य की पूर्ति की । इनके 
सातपुत्रों ने अलग-अऊग गहद्दियों की स्थापना कर इस मत का विपुल 
प्रचार किया । कृष्णचन्द्र ने अह्मसूत्र पर 'भावप्रकाशिका? नाम्नी टीका 
लिखो है। इनके शिष्य पुरुषोत्तमजी वल्लभसम्प्रदाय के एक विशेष 
विद्वान टीकाकार हैं। इन्होंने 'भाष्य प्रकाश” नामक टोका छिखकर भणु- 
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भाष्य के गूढार्थ को खूब अभिव्यक्त किया है। अन्य भाष्यों का तुलनात्मक 
विवेचन इस अन्थरत्न की विशिष्टता है । इनके अन्य ग्रन्थ हैं-- 
( १ ) सुबोधिनोप्रकाश, (२) डउपनिषद्दोपिका, (३) आवरणभड्ड, (४) 
प्रस्थानरस्नाकर, (७५) सुवर्णसूत्र ( विद्वन्मण्डन की पाण्डित्यपूर्ण विश्वत्ति ) 
(६ ) गीता की अम्ृततरंगिणी टोका तथा (७ ) पोडशग्रन्थविवृति । इस 
भाष्यप्रकाश पर विस्तृत (रश्मि! नामक व्याख्या गोपेश्वरजी ( १८ शतक ) 
ने लिखी है। 

गिरिधर महाराज गोस्वामी विद्वलनाथ के पुत्र थे । इनका 'शुद्धाद्वेत 
मातंण्ड' वल्लड भमतका विवेचक प्रख्यात अन्ध है। हरिराय (दरिदास ) ने 
अनेक छोटे-सोटे ग्रन्थों का निर्माण किया है जिनमें ब्रह्मवाद, भक्तिरसवाद 
आदि विख्यात हैं। ब्रजनाथभट्ट को 'मरोचिका” बह्यसूत्रों की अणुभाष्या- 
नुसारिणी वृत्ति है और 'लालूभद्द! के नाम से प्रसिद्ध ओर पुरुषोत्तम तथा 
अप्पयदीक्षित के समकाछोन बालकृष्णभट्ट का 'प्रमेयरन्राणब' नितान्त 
प्रीढ़ मन्‍्थ है। अधिकांश वल्लभसाहित्य का प्रकाशन बंबई तथा काशी 
( चौंखस्भा कार्यालय ) से हुआ है। 

सिद्धान्त 

श्रीवज्ञभाचाये का दाशनिक सिद्धान्त 'शुद्धाद्वेतः के नाम से विख्यात 
है। इनके मत से अद्यमाया से अलिघ, अतः नितान्त शुद्ध है। यह माया- 
सम्बन्धरहित ब्रह्म ही एक अद्वेत तत्त है। अतः इस मत का शुद्धाद्वेत 
नाम यथार्थ ही है। । 

'ब्रह्मय--इहस मत में बह्म सर्वधर्ंविशिष्ट अद्जीकृत किया गया है। 
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१ शुद्धाद्वेतपदे शेय:ः समासः कर्मेधारयः । 
अद्वेत शुद्धयो: प्राहुः पष्ठीतत्पुरुष॑ बुधा: ॥२७॥ 
मायासम्बन्धरहित शझुद्धमित्युच्यते बुघेः । 
कार्यकारणरूपं द्वि शुद्ध ब्रह्म न मायिकम्‌ ॥२८॥ शुद्धाद्वेतमातेण्ड। 
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अतः उसमें विरुद्ध धर्मों की स्थिति भो नित्य है। अद्वेतवादियों के मता- 
नुसार निधमंक, निर्विशेष तथा निगुंण ब्रह्म माया के सम्पफे से सगुण के 
समान प्रतीत होता है, यह कथन ठीक नहीं है, क्योंकि अहिकुण्डल के छौकिक 
दृष्टान्त से अह्य में उसयरूपता का होना श्रतिसिद्ध है ( उभयव्यपदेशात्‌ 
व्वहिकुण्डखऊबत्‌ ब्र० सू० ३।२।२७ पर अणुभाष्य )। यह विरुदधर्मो की 
सत्ता माया से प्रतिभासित नहीं होतो दे, प्रत्युत स्वाभाविक्र है। भगवान्‌ 
की महिमा अनवगाह्य है। अतः जो अणोरणीयान हैं, वे ही महतो महीयान्‌ 
हैं। वे अनेकरूप होकर भी एक हैं, स्वतन्त्र होने पर भी भक्तपराधोन 
हैं। यह संसार लीलानिकेतन ब्रह्म की ललित कीलाओं का विछासमात्र 
है। यह जगत्कतृ त्व वास्तव है, मायाकल्पित नहीं। अखिलरसाम्गतमूर्ति 
निखिल लीलाधघाम श्रीकृष्ण ही यह परमत्रह्म हैं। आचायवल्लभ के मत 
में ब्रह्म तीन प्रकार का होता हे--(१) आधिदेविक ८परबह्म; (२) 
आध्यात्मिक ८ भक्षरत्रद्म; ( ३) आधिभोतिक ८ जगत्‌ । अत्तः जगत्‌ ब्रह्मरूप 
ही है । कार्यकारण में भेद न होने से कायरूप जगत्‌ कारणरूप ब्रह्म दी 
है। जिस प्रकार ऊपेटा गया कपड़ा फेलाने पर वही रदह्दता है, उसी प्रकार 
आाविर्भावदशा में जगत्‌ तथा तिरोभावरूप में ब्रह्म एक ही है, भिन्न नहीं । 
जगत का भाविर्भाव काये केवल लीछामात्र है। अतः अनवगाह्य-महद्दि मा- 
मण्डित भगवान्‌ की छीलछा का पसारा यह जगत्‌ ब्रह्मरूप अतएव नित्य है। 

अक्षरबद्धा क्षरपुरुष ( प्रकृति ) से श्रेष्ठ है, परन्तु परब्रह्म उससे भी श्रेष्ठ 
हैं (गीता ८२१ )। अक्षरत्रद्म में आनन्दांश का किश्विन्मान्न में तिरोधान 
रहता है, पर पुरुषोत्तम आनन्द से परिपूर्ण रहता है। क्षर से अतीत तथा 
अक्षर से उत्तम टह्ोने के कारण परबत्रह्म को गीता पुरुषोत्तम” नाम से 
पुकारती है। अक्षरत्रह्म विशुद्ध-ज्ञानेकगम्य है परन्तु 'पुरुषोत्तम” को 
प्राप्ति तो केवक 'अनन्यभक्ति के द्वारा हो हो सकती है। 'पुरुषः स पर: 
पार्थ भक्‍त्या लभ्यस्व्वनन्ययाः (गीता ८२२) इस गीतावाक्य के आधार 
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पर आचाय का यह सिद्धान्त है ( तेन ज्ञानमार्गीयाणां न पुरुषोत्तमप्राप्तिरिति 
सिद्धम्‌ । यस्यान्तःस्थानोत्यनेन परस्य छक्षणमुक्तम्‌ | तच्च रत्सादिप्रसज्ञे 
श्रोगोकुल्षेश्वरे स्पष्ट मुच्यते ब्र० सू० ३।३।३३ अणुभाष्य ) | 
भगवान्‌ को जब रमण करने की इच्छा उत्पन्न होती है, तब वे अपने 
आनन्दादि गुणों के अंशों को तिरोहित कर स्वयं जीवरूप ग्रहण कर लेते 
हैं। इस व्यापार में क्रोडा की इच्छा ही प्रधान कारण है, 
जीव माया का सम्बन्ध तनिक भी नहीं रहता । ऐश्वयं के तिरोधान 
से जीव में दीनता उत्पन्न होती है और यश के तिरोधान 
से हदीनता। श्रो के तिरोधान से वह समस्त विपत्तियों का आस्पद; है 
ज्ञान के तिरोधान से अनात्मरूप देहादिकों में आत्मबुद्धि रखता है तथा 
आनन्द के तिरोधान से दुःख को प्राप्त करता है ( 'पराभिध्यानात्त? ब० सू० 
३।२। ७५ पर अणुभाष्य ) । बह से आविभत जीव अग्निस्फुलिज्नवत्‌ नित्य 
है। यह व्युद्चरण उत्पत्ति नहीं है। अतः व्युत्चरण होने पर भी जीव की 
नित्यता में हास नहीं होता। वल्लभमत में भी जोव ज्ञाता, ज्ञानस्वरूप 
तथा अणुरूप है। भगवान्‌ के अविक्ृत सदंश से जड़ का निर्गेसनन और 
अविक्ृत चिदंश से जीव का निर्गमन होता है । जड़ के निर्गंमनकाछ में चिदंश 
तथा आनन्दांश दोनों का तिरोधान रहता है, परन्तु जीव के नि्गमनकाल 
में केवल आनन्दांश का ही तिरोभाव रद्दता है ( प्रमेयरत्नाणव पृ० ७-९ । ) 
जीव अनेक प्रकार का होता है--( ५ ) शुद्ध, (२ ) मुक्त, (३ ) संसारो। 
स्फुछिड्रवत्‌ व्युच्रण के समय आनन्दांश का तिरोधान द्ोने पर अवियया 
से सम्बन्ध होने से पूर्व ज्लीव 'शुर्ध/ कहलाता है। अविद्या के साथ 
सम्बन्ध होने वाला जोव 'संसारी? कहलाता है। ये भी दो प्रकार के होते 
है-देव और आसुर। देव जीव भी मर्यादामार्गीय और पुष्टिमार्गीय भेद 
से भिन्न २ होता है। मुक्त जीवों में भी कतिपय जीवन्मुक्त द्वोते हैं ओर 
कतिपय मुक्त। जीव सचिदानन्द अग॒वान्‌ से नितान्त अभिन्न है। 
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संसारी दशा में जब पुष्टिमाग के सेवन से भगवान्‌ का नेसर्गिक अनुग्रह 
जीवों के ऊपर होता है, तब उनमें तिरोहित आनन्द के अंश का पुनः 
प्रादुर्भाव हो जाता है। अतः मुक्त अवस्था में जोव आनन्द अंश को 
प्रकटित कर स्वयं सच्चिदानन्द बन जाता है ओर भगवान से अभेद्‌ प्राप्त कर 
लेता है। 'त्त्‌ व्वमसि! महावाक्य इसी भद्वेत सत्ता को प्रतिपादित करता है । 
ज़िस प्रकार सुवर्ण के कटक कुण्डछादि अंश सुवर्ण से अभिन्न हैं, उसी प्रकार 
चिदृंश जीव भी ब्रह्म के साथ अभिन्न है ( शद्धाद्वेतमातंण्ड ए० १७-१६ ) । 
-- जगत्‌--जगत्‌ के विषय में आचाय॑ “अविकृत परिणामवाद” को 
स्वीकार करते हैं । कनक, कामधेनु, कल्पवृक्ष, चिन्तामणि आदि के 
समान निर्गंण सचिदानन्दात्मक ब्रह्म हो अविकृत भाव से जगद्गुपेण 
परिणत होता है। जिस प्रकार कुण्डलादि-रूपों से परिणत होने पर भी 
सुवर्ण में किसी प्रकार का विकार नहीं उत्पन्न होता, छउसी प्रकार 
जगदूप से परिणत होने पर भो ब्रह्म में किसी प्रकार का विकार नहीं होता । 
श्रीमद्भागवत एकादश सस्‍्कन्ध में इसी तत्व का सुन्दर पतिपादन 
करता है।-- 
यथा सुवण सुक्ृतं पुरस्तात्‌ पश्चाद्व सर्वस्य हिरण्मयस्य । 
तदेव मध्ये व्यवहायंमाणं नानापदेशेरहमस्य तद्गत्‌ ॥ 

भाचाय जगत्‌ को उत्पत्ति तथा विनाश को नहीं मानते, प्रस्युत 
आविर्भाव तथा तिरोभाव के पक्षपाती हैं । अनुभवयोग्य द्ोने पर जगत्‌ 
का भाविर्भाव होता है और अनुभव योग्य न होने पर जगत्‌ का तिरोभाव 
होतो है ( अनुभवविषयत्वयोग्यता आविर्भाव: । तद्विषयत्वयोग्यता 
तिरोभाव--विह्वन्मण्डन पृ० ७ )। पलन्चभमत में जगत्‌ ओर संसार में एक 
विलक्षण पाथथंक्य स्वीकृत किया जाता है । ईश्वरेच्छा के विछास से 
सदृश से प्रादु्ंत पदार्थ को 'जगत? कहते हैं, परन्तु पश्चपर्वा भविद्या के द्वारा 
जीव के द्वारा कश्पित ममतारूप पदार्थ की संज्ञा 'संसार! है। अविद्या के 
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पाँच पव होते हैं--स्वरूपाज्ञान, देहाध्यास, इन्द्रियाध्यास, प्राणाध्यास 
तथा अन्तःकरणाध्यास। इस अविद्या को सत्ता रहने पर संसार है, अतः 
ज्ञान के उदय होने पर 'संसार”! का तो नाश हो जाता है। परन्तु बरह्मरूप 
होने से 'जगत्‌” का कभी विनाश सम्भव नहीं है। वह तो ब्रह्म तथा जीव 
के समान हो नित्य पदाथ हे । 
.. ॥ ४१५२६ 
रर पुष्टिमागें--- भगवान्‌ की प्राप्ति का सुगम उपाय केवल भक्ति ही 
है। भगवान्‌ के श्रिविधरूप के अनुसार मार्ग भी तोन हैं। भाधिभौतिक 
कमंमार्ग है; ज्ञानमार्ग आध्यात्मिक है। ज्ञान के बल पर ज्ञानी जन अक्षर 
अह्म को हो प्राप्त कर सकते हैं, परन्तु भक्ति के ही द्वारा परवह्म, 
सबच्चिदानन्द की उपलब्धि होती है। आचाये का आचारमार्ग 'पुश्टिमार्ग! 
कट्दछाता है। भागवत में पुष्टि या पोषण का अथे “भगवान्‌ का अनुम्रह? 
है (पोषण तदनुप्रह:--भाग० २॥१० ) । श्रतः मगवदनुआअह को मुक्ति 
का प्रधान कारण मानने से यह मार्ग पुश्टिमार्ग कहलाता है। यह मार्ग 
मर्यांदामाग से नितान्त विलक्षण है। मर्यादामार्ग वेदिक है, जो अक्षरत्रह्म 
की वाणी से उत्पन्न हुआ है, परन्तु पुष्टिमा्ग साक्षात्‌ पुरुषोत्तम के शरोर 
से निकला है। मर्यादामागं में ज्ञान तथा श्रवणादि साधनों के द्वारा 
सायुज्यमुक्ति ही ध्येय होती है, परन्तु पुश्मार्ग में सर्वाव्मना आत्मसमपंण 
तथा विप्रयोग रसखात्मिका प्रोति की सहायता से आनन्द्धाम भगवान्‌ का 
साक्षात्‌ अधरास्त का पान ही मुख्य फल है । हरिरायजी ने पुष्टिमार्ग को 
विशेषता सुन्दर शब्दों में अभिव्यक्त की है ( प्रमेयरत्रार्णव घृ० १९ ):-- 

अनुअगहेणेव सिद्धिडोंकिकी यत्र वेदिको। 

न यत्रादन्यथा विप्नः पुष्टिमार्ग:ः स कथ्यते ॥ 


भाचाय ने अणुभाष्य में ठोक हो कहा है--पुश्ििमागंड्ड्भोकृतस्य 
ज्ञानादिनेरपेक्ष्यं, मर्यादायामड्रीकृतस्य तु ॒तदपेक्षितत्व॑ च युक्तमेव ( अणु- 
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भाष्य ३॥३।२९ ); पुष्टिमागों3नुगहैक साध्य: प्रमाणमार्गाद्‌ .विलक्षण: 
( अणुभाष्य ४॥३४।९ ) | 


भक्ति भी दो प्रकार की होती है--'मर्यादाभक्ति! तथा पुष्टिसक्ति!। इन 
दोनों का पाथेक्य भी वल्लभमत में सूक्ष्ममीति से किया गया है। भगवान्‌ के 
चरणारविन्द की भक्ति मर्यादाभक्ति हे, परन्तु भगवान्‌ के मुखारविन्द 
को भक्ति पुश्मिक्ति है। मर्यादाभक्ति में फल की अपेक्षा बनी रहती 
है, परन्तु पुश्टिभक्ति में किसी भी प्रकार के फल को आकांक्षा नहीं 
रहदतो । मर्यादाभक्ति से सायुज्य को प्राप्ति होती है, परन्तु पुश्मिक्ति 
से अभेदबोधन ही प्रधानतया सिद्ध द्वोता है। इस प्रकार इस 
क्लेशविपुक्द संसार से उद्धार पाने का एक हो सुगम उपाय है पुश्टिमार्ग 
का अवलम्बन, जो वर्ण, जाति तथा देश भथादि के भेदभाव 
के बिना सब प्राणियों के लिए उपादेय है। यह 'पुष्टि! श्रोमद्भागवत 
का प्रधान रहस्य है। वल्लभाचाय ने भागवत के आध्यात्मिक तत्वों 
के आाधार पर हो इस पुष्टितत्व को पुष्ट किया है । इस मत के 
अ्रस्थानचतुष्टयी” में उपनिषत्‌ , गीता तथा ब्रह्मसूत्र के साथ श्रोमद्‌भागवत 
( 'समाधिभाषा व्यासस्य”ः ) की भी गणना है। भागवत का इस सम्प्रदाय 
में इतना अधिक आदर है कि आचाये के अन्धों में अणुभाष्य की अपेक्षा 
“सुबोधिनी” की ख्याति कहीं अधिक है। दरिराय का यह कथन इसी बात की 
पुष्टि कर रद्दा हे ( शुद्धाद्नेतमातंण्ड पृ० ज७ ):-- 


नाश्नितो वन्लभाधीशो न च दृष्टा सुबोधिनी । 
नाराधि राधिकानाथो वृथा तज्जन्म भूतले ॥ 


विज्ञानमिक्षु वल्चम के समकालीन प्रतीत होते हैं। 'विज्ञानासतः 
भाष्य में इन्होंने “अविभागाह्वेत” का प्रतिपादन किया है। इनके मत में 
जगत के समस्त पदाथों से अविभक्त ब्रह्म एक भरद्वेत तरव है । 
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प्र्‌ 
चेतन्यमत 


बंगदेश को अपने रसमय कोतनों से भक्ति-विभोर बना देने 
वाले निखिलरसामत्तमूर्ति श्री महाप्रभु॒ चेतन्यदेव (१४८५ ई०-- 
१५३३ ई० ) वल्लभाचाय जो के समस्तामयिक थे। नवद्वीप में जन्म ग्रह्दणकर 
आपने वेष्णवधर्म के उत्थान के लिए जो ग्रयल क्रिया वह सर्वंस्राधारण 
से अविदित नहीं है। आपके युगल शिष्य श्रीरूपगोस्वामी तथा 
श्रीसनातन गोस्वामी ने प्रामाणिक ग्रन्थों का निर्माण कर गोंडीय वेष्णव- 
मत की प्रक्ृष्ट प्रतिष्ठा को है। श्रीरूपगोस्वामी ने दानकेलिकोमुदी, 
ललितमाधव तथा विदग्धमाधव नाटकों में श्रीकृष्ण की ललित वृन्दावन- 
लीलाओं का रखमय वर्णन हो नहीं किया है, प्रत्युत 'ल्घुभागवतामूत', 
“उज्ज्वलनीलमणि!ः “भक्तिरसासत-सिन्धु”ः में भक्तिसस की साद्डोपाड़ः 
विवेचना को है। इनके अन्य ग्रन्थ हैं--पद्मावली, हंसदुत, उद्धवसन्देश । 
रूप के ज्येष्ठ आता सनातन ने 'बृहदूभागवताम्त', भागवत दुशमस्कन्ध 
की “वेष्णवतोषिणो! नाम्नो टोका तथा 'हरिभक्तिविछास? में चेतन्य- 
मत के सिद्धान्त तथा आचार का सविस्तर वर्णन किया हे। सनातन 
के छोटे भाई वल्नभ के पुत्र श्रीजीवगोस्वासी का नाम चेतन्यमत के 
इतिहास में सुवर्णाक्षरों से लिखने कायक है। इन्होंने भक्तिरसामृत- 
सिन्‍्धचु पर 'दु्गंमससंगमनी' तथा भागवत पर 'क्रमसन्दर्भ”! व्याख्या 
छिखने के अतिरिक्त 'भागवतसन्दर्भ! या षट्सनदभ में भागवत-सम्मत 
भक्ति तथा भगवान्‌ का स्वरूप विस्तृतरूप से दिखलाया है। भागवत 
का समीक्षात्मक्क यह अन्थरल जीवगोस्वामी की भक्तिभावना तथा 
अचुर पाण्डित्य को सदा विद्योतित करता रहेगा। 'सर्वंसंवादिनी” दीका 
से मण्डित यद पटसन्दुर्भ अविन्त्यभेदासेद का सर्वोत्कृष्ट अन्ध है। 
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विश्वनाथ चक्रवर्ती का समय १७ वें शतक का अन्त तथा १८ वें 
का थादिम काल है। इनका प्रसिद्ध अन्थ भागवत की '“साराथंदर्शिनी! 
टीका ( रचना काल १७०४ ई० ) है। इनकी उज्जवनीलमणि को “आनन्द- 
चन्द्रिका! टीका तथा कविकृणपूर के “अलंकार कोस्तुभ” की व्याख्या भी 
महत्त्वपूर्ण हैं। क्रष्णदास कविराज के 'चैतन्यचरितामत” ( बंगला ) में 
चैतन्य को प्रामागिक ज्ञीवनी के साथ-साथ डनके भक्तिस्तिद्धान्तों का भी प्रति- 
पादन है । बलदेव विद्याभूषण ( $८ शतक का उत्तराध ) की सर्वोत्तम 
कृति है बह्यसूत्र का चेतन्‍्यमतसम्मत “गोविन्द भाष्य!'। इसका डपोदधात 
रूप सिद्धान्तरल (या भाष्यपीठक ), प्रमेयरल्लावली,  गीताभूषण 
(गीताव्याख्या), रूप गोस्वामी की स्तवमाछा तथा लघुभागवताम्त की टीका 
भादि अन्थ नितान्त विख्यात हैं। ऐतिहासिक दृष्टि से चेतन्यमत माध्वमत 
से सम्बद्ध है तथा इसके अनेक सिद्धान्त उस मत से गृद्दीत भी हैं, 
परन्तु इसकी दाशंनिक दृष्टि द्वेतववाद से नितान्त भिन्न है। गोडीय 
वेष्णवमत “अचिन्त्यमेदामेद” का समथक हे। 
सिद्धान्त 

भगवान्‌ विज्ञानानन्दविग्नह हैं। ये अनन्त गुणों के निवासस्थान 
हैं। सत्यकामत्व, सत्यसंकल्पत्व, सर्वज्ञत्व, सर्वविद्यव, आादि अनन्त 
अपरिमित गुण श्रीभगवान्‌ में सदा निवास करते हैं। गुण 
और गुणी का वास्तव अमेद रद्दता हे इसोलिए सत्यकाम- 
व्वादि अनन्तगुण भगवत्स्वरूप से प्रथक नहीं हैं । इस भभेद-दृष्टि 
को ध्यान में रखकर विष्णुपुराण ज्ञान बलादि गुणों को भगवत्‌-शब्द- 
वाच्य बतछाता है ( भगवच्छब्दवाच्यानि बिना हेयैगंणादिमिः) तथा 
श्रोमद्भागवत भगवान्‌ को गुणात्मा मानता है ( गुणात्मनस्तेडपि गुणान्‌ 
विमातुम--भाग० १०।१४।७ )। भगवान का विग्रह उनके स्वरूप से एका- 
कार हो है। अतः भगवद्विग्नह नित्य तथा श्रप्राकृत है। इस प्रकार 


भगवान्‌ 
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भगवान्‌ के स्वरूप, विग्रह तथा गुणों में किसी प्रकार का भेद या 
पार्थक्य नहीं है, तथापि पार्थकय का वर्णन ( जैसे भगवान्‌ के गुण, 
भगवान्‌ का स्वरूप ) भाषा की दृष्टि से ही किया जाता है। चेतन्यमत में 
भेद का समथन जलकल्नोछ न्याय से किया जाता है। 

शडूराचाय के मत के अनुकूछ चेतन्यमत में भो ब्रह्म सजातीय, 
विज्ञातोय तथा स्वगत भेद से ज्ञुन्य है। वह अखण्ड सबच्चिदानन्दात्मक 
पदाथ्थ है। नारद पाश्चरान्न का स्पष्ट कथन है--सर्वत्र च स्वगतसेदविव- 
जितात्मा । भगवान्‌ में अचिन्त्य अपरिमेय शक्ति रहतो है जिसके कारण 
नानात्मक प्रतीत होने पर भी वह एकात्मक हो बना रहता है। भक्तों ने 
इसीलिए भगवान्‌ को वेदूय मणि के समान बतलाया है। इस शक्ति की 
परिभाषिकी संज्ञा 'विशेष” है जिसकी कल्पना माध्वमत से अ्रह्ण की गई 
है। जहाँ पर भेदाभाव होकर भी भेदकाय की प्रतीति द्ोती है, वहाँ “विशेष! 
माना जाता है (यत्र सेदाभावो सेदकाय च प्रमिते तत्रेव भेदप्रतिनिधि- 
विशेष: कल्प्यते--सिद्धान्तरत्न ए० २३ )। “विशेष? भेदव्यवहार का निर्वाहक- 
मात्र द्वोता हे, पर “भेद?! वास्तव होता ह्टे। भगवान्‌ का जीव तथा प्रकृति 
से थक होना भेद-साध्य है, परन्तु भगवान्‌ का अपने गुर्णों तथा विग्रद्दों 
से एथक ड्ोना 'विशेषजन्य! है, क्योंकि वस्तुतः उनके ग्रुण तथा विग्रह 
भगवान्‌ से एकाकार ही हैं ( विशेषनिर्भेदेडपि तत्तवे भेद॒व्यवहारों विशेष- 
बलकात---खिद्धान्तरल्ल पृू० २३ )। इसी अचिन्त्यशक्ति के कारण स्रगवान्‌ 
मूतत द्वोकर भी विभु हैं। इस परिच्छिन्नत्व तथा विभ्ुत्व की भगवान में युग- 
पदुस्थिति का वर्णन बह्मसंहिता ( ७४४३ ) में स्पष्ट शब्दों में किया गया है-- 

पन्‍थास्तु कोटिशतवस्घरसं प्रगग्यो 
वायोरथापि मनसो मुनिपुद्गवानाम्‌ । 
सो5प्यस्ति यत्‌ प्रपद्सीम्न्यविचिन्त्यतत्ते 
गोविन्दमादिपुरुष॑ तमहं भजामि ॥ 
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भगवान्‌ भविन्त्याकार अनन्त शक्तियों से सम्पन्न हैं, परन्तु उनकी 
तीन ही शक्तियाँ मुख्य हैं--स्वरूपशक्ति, तटस्थशक्ति और मायाशक्ति१ । 
स्वरूपशक्ति को चित्‌शक्ति तथा अन्तरज्ञाशक्ति भी कद्दते हैं, क्योंकि यह भगव- 
द्रुपिणो ही है। सत्‌ , चित्‌ तथा आनन्द के कारण भगवान्‌ को यह स्वरूप- 
शक्ति एकात्मिका होने पर भी त्रिविध रूपों में अभिव्यक्त होती है?--( १ ) 
'सन्धिनीः--इसके बछ पर भगवान्‌ स्वयं सत्ता धारण करते हैं, दूसरों 
को सत्ता प्रदान करते हैं ओर समस्त देश कार तथा द्वव्यों में व्याप्त रहते 
हैं ( सदात्मापि यया सत्तां धत्ते ददाति च सा सर्वदेशकालद्गव्यव्यासिहदेतः 
सन्धिनी ) (२) 'संवित्‌ '-चिदात्मा भी भगवान्‌ इसी से स्वयं जानते हैं 
तथा दूसरों को ज्ञान प्रदान करते हैं। (३) 'हादिनी?--इससे भगवान्‌ स्वयं 
आनन्दित होते हैं ओर दूसरों को आनन्द प्रदान करते हैं ( सिद्धान्तरत्न 
पृ० ३०-४० )। जो शक्ति परिच्छिन्न-स्वभाव, अशुत्वविशिष्ट जीवों के 
आविर्भाव का कारण बनतो है वह “तटस्था? या जीवशक्ति कहलाती है । 
मायाशक्ति से प्रकृति तथा जगत्‌ का भाविर्भाव साधन होता है। 
इन तीनों शक्तियों के समुच्चय को 'पराशक्ति! कहते हैं। भगवान्‌ स्वरूप 
शक्ति! से जगत्‌ के निमित्त कारण ओर माया-जोव-शक्तियों से उपादान 
कारण हैं। इस प्रकार माध्वमत के विपरीत वे केवछ निमित्त न होकर 
अभिन्ननिमित्तोपादान कारण हैं। जगत्‌ में धम को अभिवृद्धि तथा 
अधम के विनाश के लिए, भक्तों को रुचि के अनुसार ये ही भगवान्‌ भिन्न- 
भिन्न भवतार घारण कर प्रकट होते हैं। श्रोकृष्ण साक्षात्‌ भगवान्‌ ही 
हैं, अवतार नहीं ( क्ृष्णस्तु भगवान्‌ स्ववम्‌--श्रीभाग ० १३।२८ ) । 


१ विष्णुशक्ति: परा प्रोक्ता क्षत्रज्ञास्या तथाउपरा। 
अविदाब्मसंज्ञान्यः तृतीया शक्तिरिष्यते ॥ वि० पु० ६।७।६१ । 
२ हांदिनी सन्धिनी संवित्‌ त्वस्येका सवसंश्रये। 
हादतापकरी मिश्रा त्वथि नो गुणवर्जिते ॥ विष्णुपुराणे | 
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जगत्‌--चैतन्यमत में जगत्‌प्रपञ्न नितरां सत्यभूत पदार्थ है क्योंकि 
यह सत्यसंकल्प सवंविद्‌ हरि की बहिरद्भा शक्ति का विलास है। श्रुति 
तथा स्मृति एक स्वर से जगत्‌ की सत्यता प्रतिपादित करती हैं। 
याथातथ्यतो<थान्‌ व्यद्धात्‌ शाश्वतोभ्यः समाभ्यः” ( ईशावास्य श्छो० ८ ) 
श्रुति सांसारिक पदार्थों को यथार्थ तथा विष्णुपुराण (१। २२। ५८ ) इन्हें 
'क्क्षयं! “नित्य! कद्दता है। प्रलयकाल में भी भगवान्‌ के साथ जगत की 
सूक्ष्मरूपेण भवस्थिति उसी प्रकार रहतो है जिस प्रकार रात के समय वन 
में लीन विहड़्म की स्थिति (वनलीनविहद्भवत-प्रमेयरल्लावली ३॥२ ) 
अचिन्त्यशक्ति के कारण भगवान्‌ के साथ न तो यहद्द प्रपञ्च॒ एकान्ततया 
भिन्न हो प्रतोत होता है ओर न अभिन्न ह्वी। अतः चैतन्यमत की आध्या- 
व्मिकदृष्टि 'अचिन्त्यमेदासेद! के नाम से प्रसिद्ध हे १ । 

साधनमाग--भगवान्‌ को अपने वश में करने का सर्वश्रेष्ठ साधन 
भक्ति ही है। कम का उपयोग चिक्त को शुद्धि कर उसे ज्ञान तथा भक्ति 
के डपयुक्त आधार बनाने में है। ज्ञान की प्रकाररूपा भक्ति 'केवल ज्ञान! 
से नितान्त विलक्षण है। ज्ञान दो प्रकार का होता दै--केवलज्ञान तथा 
विज्ञान | स्व पदार्थ के ज्ञान से केवल्य ज्ञान का उदय होता है, तत्पदाथ 
के चिन्तन से भगवध्प्रधाद का लाभ होता है ओर खायुज्यादि मुक्ति की 
ही उपलब्धि होती है; परन्तु विज्ञान अर्थात्‌ भक्ति के द्वारा भक्त न केवल 
भगवतप्रसाद को ही प्राप्त कर लेता है, अपि तु भगवान्‌ को अपने वश 
में कर लेता है ( भगवद्वशीकार )। अत: भगवद्वशीकार को उत्पन्न 


.............०न +---९००-«०>न्‍जननक न न न ििलिनिननन-+$ ०५ +५-०००-*:-+:>>क *++० ५-५3 नन & अल नाओलन नल ली सकल नली ननन। ५ 





१ स्वरूपादिभिन्नत्वेन विन्तयितुमशक्यत्वाद्‌ भेद:, भिन्नत्वेन ौचिन्त- 
यितुमशक्यत्वादमेदश्वप्रतीयते इति. शक्तिशक्तिमतोनेंदभेदाव ब्ीकृतौ 
तौ च अचिन्त्यौ । ध्वमते तु अचिन्त्यमेदामेदावेव अचिन्त्यशक्तित्वात्‌। 

--भगवत्सन्दभेस्य सर्वसंवादिन्यां जीवगोस्वामी । 
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करने के कारण भक्ति हो श्रेष्ठ साधन है ( सिद्धान्तरल एू० २९-३१ ) | संवित्‌ 
तथा हादिनो शक्तियों का संमिश्रग भक्ति का सार है। ये दोनों शक्तियाँ 
भगवान्‌ के ही स्वरूप हैं, अतः भक्ति भगवदपिणी हे। यह भक्ति 
स्वरूपात्मक होने से भगवान्‌ का अप्रथग॒विशेषण है, परन्तु भक्तों का पएथग- 
विशेषण है। भगवान के दो रूप होते हैं--ऐश्वयं, जिसमें उनके परमेश्वय 
का विकास होता है तथा माधुयं, जिसमें नरतनुधारी भगवान मनुष्य के 
समान ही चेष्टा क्रिया करते हैं | ऐश्वय का ज्ञान माघुय के ज्ञान से भिन्न हे । 
ऐश्वयज्ञान से सम्पन्न जीव भगवत्सानिध्य में स्वकीय भाव को भूछ कर 
सम्भ्रम तथा आदर के भाव से अभिभूत हो जाता है, परन्तु माघुय ज्ञान से 
सम्पन्न होने पर वह वात्सक्य, सख्य आभादि स्वोय भावों को खो नहीं बैठता । 
भक्ति भी दो प्रकार को होती है--'विधिभक्ति?! और 'रूचिभक्ति! या राग । 
विधिभक्ति में भक्तिशाख-निर्देश्टि उपायों का अवलकम्बन नितानत उपादेय हे । 
हप्त भक्त अपने प्रयल से 'देवयान! का आश्रय कर सिद्धिलाभ 
करते हैं, परन्तु भातंभक्तों पर भगवान्‌ की अहैतुकी कृपा होती द्वे। वहद्द 
स्वयं उन्हें भपने वाहन के द्वारा स्वेच्छा से परमधाम की प्राप्ति करा देते हैं । 
विधिभक्ति से रागात्मिका नितान्‍्त श्रेयस्करी है। इसमें भक्त भगवान को 
अपने प्रियतमरूप से ग्रहण करता है तथा अलौकिक आनन्द का आस्वादन 
करता हुआ भगवत्‌-घाम को प्राप्त करता है। घजगोपिकाओं में प्रत्यक्ष दृष्ट 
इसी उत्तमा भक्ति का सुन्दर वर्णन नारदपाश्वरान्न ने किया है :-- 
सर्वोपाधिविनिमुक्त तत्परत्वेन निर्मलम । 
हृषोकेण हृथपीकेशसेवर्न भक्तिरुच्यते ॥ 

भगवसत्पमीति भगवान्‌ की आनन्दरूपा ह्ादिनों शक्ति ही है ( भगवत्‌- 
ओीतिरूपावृत्तिमायादिमयी न भवति, किन्तहिं स्वरूपशकत्यानन्द्रूपा, 
यदा55नन्दपराधी न: श्रीभगवानपोति--प्रीतिसन्दर्भ प्ू० ७२४ )। यदई्ट भक्ति 
अन्य दर्शनों के समान उपायभूता न द्ोकर उपेयभूता है। मुक्ताव्माओं 
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के छिए यहो भक्ति 'सेवाननद” का रूप धारण कर प्रकट होतो है। भगवान्‌ 
श्रीकृष्ण के चरणारबिन्द की सेवा करते हुए आनन्दछाभ ही मोक्ष से भो 
बढ़कर होने से “पदञ्चम! पुरुषाथंख्प से गोड़ोय वेष्णवसम्प्रदाय में ग्रहण 
किया गया है। इस भक्तिसस को साज्भोपाड़ कल्पना चेतन्यमत को 
विशिष्टता ।है जिसका पाण्डित्यपूर्ण विवेचन रूपगोस्वामी ने भक्तिरसास्रत- 
सिन्धु में किया है। 
चेतन्यमत का संक्षिप्त वर्णन भ्क्तवर श्रोविश्वनाथ चक्रवर्ती ने बड़ो 
सुन्दरता के साथ किया है:-- 
जआाराध्यो भगवान व्रजेशतनयस्तद्धाम वृन्दावन 
रम्या काचिदुपासना श्जवधूवर्गेण या कल्पिता । 
शारत्र भागवतं प्रमाणममर्ल प्रेमा पुमर्थों महान्‌ 
श्रीचेतनन्‍्यमहाप्रभोम तमिदं तत्रादरो नः परः॥ 


उपसंहार 

प्रसिद्ध वेष्णव दुशनों का यही संक्षिप्त परिचय है। इसके अनुशोलन 
से पता चलता है कि इनमें कतिपय सिद्धान्त समान्यरूप से मान्य हैं । 
वेष्णव दर्शनों में ज्ञान की अपेक्षा मोक्षसाधन में भक्ति की द्वी प्रधानता 
है। भगवान्‌ का साकार, सगुण, सविशेष भाव ही मान्य है। भगवान्‌ 
अनन्तकल्याणगुणनिकेतन, ._ समस्त प्राकृतगुण-विद्दीन, हेयप्रत्यनीक हैं 
तथा भक्तों की रसमयी भक्ति के परवश होकर विग्रहधारण करने 
वाले हैं । जीव का अणुत्व सर्वत्र समभावेन सिद्धू है। भक्तिमा्ग में जीव को ' 
विभुत्वकल्पना कथमपि सुसंगत नहों हो सकती । विदेह मुक्ति की कहपना ही , 
सत्र भादुरणीय है; जोवन्मुक्ति की नहीं। देइघारण के समय जोद के. 
दुःख क्षय होने पर मो सदा के लिए क्षीण नहीं हो जाते । विदेहमुक्ति: 
होने पर द्वी जीव भगवान्‌ के संनिधान में उनको सेवा करता हुआ जानन्द्मय 
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जीवन बिताता है। मुक्त भारमाओं को भो देहप्राप्ति भज्नन के रहिए अवश्यमेक 
होती है, परन्तु यह देह शुद्धसरव के उपादान से निर्मित होने के कारण 
अप्राकृत होता है। नित्य देह के आश्रय से ही जीव भगवान्‌ के साथ 
निस्यछीछायें कर सकता है। सामीप्यादि चतुर्विघ मुक्ति की कल्पना में 
भगवान्‌ तथा भक्त का किश्विदंश में भेद बना हो रद्दता है। सायुज्यमुक्ति 
में दोनों की एकरूपता होने पर भी किश्विन्मात्र भेद उसी प्रकार रहता है 
जिस प्रकार दो वृत्तों में एक दूसरे के ऊपर रखने से एकाकार होने पर भी 
उनमें परस्पर भेद किश्विन्मात्र में अवश्यमेव रहता है । 

इस प्रकार जीव, ईश्वर तथा मुक्ति की कल्पना में साम्य ड्ोने पर भी 
जीवेश्वरसम्बन्ध विषय में इन विभिन्न वेष्णवसम्प्रदायों में पार्थक्य हे । 
चेतन्यमत भगवान्‌ में अचिन्त्यशक्ति के कारण “अचिन्त्यमेदासेद? 
सिद्धान्त का पोषक है, तो वल्लभमत मायासम्बन्धरहित शुद्ध ब्रह्म की 
एकता में विशधास करता है। माध्वमत स्पष्टतः जीवेशर में द्वेतमाव का 
समर्थक दे। रामानुजमत तथा निम्बाक में परस्पर सिद्धान्तगत विपुल 
साम्य है। रामानुज चित्‌ अचित्‌ को भगवान्‌ के गुण या प्रकार मान 
कर उभयविशिष्ट - अह्य की अद्वेतता मानते हैं, परन्तु निम्बाक चिदवित्‌ 
को ईश्वर से भिन्न तथा अभिन्न मानकर 'सेदासेद! का समर्थन करते 
हैं। ईश्वर के लिए किसो व्यावत्य पदाथ की सत्ता न होने से चिदूचिद्‌ 
को विशेषण मानना निम्बाक को न्‍्यायसंगत नहीं प्रतीत होता? ६ 
मायावाद॒ का खण्डन भक्ति विरोधी होने से सर्वत्र समभावेन 
किया गया है । 








१ व्यावरत्याभावात्‌ व्यावतेकत्वविशेषण-लक्षणत्वाभावः तदभावे च 
ब्रह्मणो विशिश्त्वाभावः सुतरां सिद्धः ।--वेदान्ततत्वबोध पृ० २७; 
सिद्धान्तजान्हवी ए० ४३-४५। 
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पञ्चदश परिच्छेद 
शैव-शाक्त तनत्र 
९ 
तन्त्र--सामान्य परिचय 

हमने त्रयोदश परिच्छेद के आरम्भ में आगम या तनन्‍्त्र का सामान्य 
परिचय दिया है । अब इस परिच्छेद में इस विषय का वर्णन कुछ विस्तार 
के साथ किया जा रहा है। आगम की उत्पत्ति तथा प्रतिपाद्य विषय का 
वर्णन अनेक तन्त्रग्रन्थों में दिया गया है। इस कलियुग के लिए आगम 
की उपयोगिता विशेषरूप से मानो गई है। चारों युगों में चार प्रकार 
की पूजा का विधान मिलता है। सत्ययुग में वेद तथा चेदिक डपासना 
का, न्रेता में स्मति तथा स्माते पूजा का, द्वापर में पुराण तथा पुराणसम्मत 
पद्धति का तथा कछि में तन्त्र तथा तान्न्रिको उपासना का विशेष मद्दत्त्व 
है१। महानिर्वाण तन्‍्त्र के अनुसार कलि में मेध्यामेध्य के विचार से 
हीन मानवजनों के कक्याणाथ शह्जभर ने तन्‍त्रों का उपदेश पावेती को स्वयं 
दिया है। अतः कलियुग में इन्हीं आगमों के अनुसार पूजाविधान से 
मानवों को सिद्धि प्राप्त होती है ( विना झ्यागमसार्गेण कछो नास्ति गतिः 
प्रिये--महानिर्वाण )। तन्‍्त्रों का स्वरूप भली भाँति पहचाना जा सकता 
है। देवता के स्वरूप, गुण, कर्म भआादि का जिसमें चिन्तन किया गया हो, 
तदह्विषयक मनन्‍्त्रों का उद्धार किया गया हो, उन अन्धत्रों को यन्त्र में 
संयोजित कर देवता का ध्यान तथा उपासना के पाँचों अंग--पटल्, पद्धति 
कवच, नामसददसत्र ओर स्तोन्न--व्यवस्थितरूप से दिखलाये गये हों, उन 





१ ढझते श्र॒त्युक्त आचारस्त्रेतायां स्मृतिसम्भव: । 
द्वापरे तु पुराणोक्तः कलावागमसम्मतः ॥ . --कुलाणैबतन्त्रे । 
३४ 
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ग्रन्थों को 'तन्त्र! कहते हैं । वाराह्टीतन्त्र के अनुसार सृष्टि, प्रतूय, 
देवताचन, सर्वताधन, पुरश्चरण, पषटकरमे-( शान्ति, वशीकरण, स्वम्भन, 
विद्वेषण, उच्चाटन तथा मारण ) साधन, तथा ध्यानयोग--इन खात छक्षणों 
से युक्त ग्रन्थों को आगम कहते हैं:-- 

अछिश्र प्रल्यश्वेव देवतानां यथा्चनम्‌। 

साधन चेव सर्वेपां पुरश्चरणमेव च ॥ 

पटकमंसाधनं चेव ध्यानयोगश्रतुर्विधः । 

सप्तमिलक्षणेयक्तमागर्म तदू विदुबुंधा: ॥ 

तन्‍त्रों की विशेषता “क्रिया? हे। वेद्क ग्रन्थों में निर्दिष्ट 'ज्ञान' का 

क्रियात्मकरूप या विधानाव्मक आचार आगमों का मुख्य विषय है। 
भारतीय-धर्म निगमागममूलक है। जिस प्रकार भारतीय घर्मं तथा सभ्यता 
निगम-वेद-पर अवलरूम्बित हैं, उसी प्रकार वह आगम-तन्त्र पर भी 
श्राश्रित है। आगम तथा निगम के परस्पर सम्बन्ध को सुलझाना एक 
विषम समस्‍या है । तनत्र ग्रन्थों के अनुशीलन से स्पष्ट प्रतोत द्वोता 
है कि तन्त्र दो प्रकार के हैं--वेदानुकूछ तथा वेदबाद्य । कतिपय तन्‍त्रों 
के सिद्धान्त तथा आचार का मूलख्रोत वेद से ही प्रवाहित होता है । 
पाञ्चरात्र तथा शेवागम के कतिपय सिद्धान्त वेदमुलक अवश्य हैं, यद्यपि 
प्राचीन ग्रन्थों में इन्हें वेदबाह्म ही माना गया है। शाक्त आगम..की 
वेदमूलकता के विषय में जनलाधारण को विशेष सन्देह है। शाक्तों के 
सप्तविध आचारों में से केवल एक हो आचार--वामाचार--की छृणित पूजा- 
पद्धति के बल पर पूरे शाक्त आगम को लोग अवैदिक ठहराते हैं, परन्तु 
शाक्तों के सिद्धान्त और आचार के अनुशोीलन से स्पष्ट है कि उनमें 
भी महती संख्र चेदानुकूल तनत्रों की है। वेदबाह्य तन्‍्त्रों की भी कमो 
नहीं है जिनके आचार, पूजा-प्रकार वेदिक पद्धति से एकदुम विपरीत 
डरते हैं। 
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शाक्तचर्म का ध्येय जीवात्मा की परमात्मा के साथ अभेद-सिद्धि 
है।। तान्त्रिक उपासना का प्रथम सिद्धान्त है कि उपासक अपने उपास्य 
देव के साथ तादात्म्य स्थापित करे (देवों भूस्वा यजेद्‌ 
देवम )। शाक्तघम अद्वेतवाद का साधन मार्ग है। शाक्तों 
की प्रत्येक साधना में भ्रद्वेतवाद अनुस्यूत रहता है। सच्चे शाक्त को यहो 
धारणा रहतो दै-- 

अहं देवी न चान्यो5स्मि बढ्ीवाहं न शोकभाक । 
सच्िदानन्दरूपो5ह नित्यमुक्तस्वभाववान ॥ 

शाक्तों की आध्यात्मिक कल्पना के अनुसार परब्रह्म निष्कल, शिव, 
सर्वज्ञ, स्वयं-ज्योतिः, आद्यन्त-विरहित, निर्विकार तथा सचिदानन्द स्वरूप 
है ( कुछाणंव १६-३० )। जीव अश्नि-विस्फुलिड्ववत्‌ ब्रह्म से आविभृत 
हुआ हे--तन्त्रों के ये सिद्धान्त निःसंशय उपनिषन्मूलक हैं। तन्त्रों में 
परमतत्त्व मातृरूप से स्वीकृत किया जाता है। लन्त्रों में शक्ति की कल्पना 
वेदिक सिद्धान्तों के ही आधार पर है। ऋग्वेद के वागास्भ्ठणीसूक्त (३०१२७) 
में जिस शक्तितत्त्व का प्रतिपादन है, शाक्ततन्त्र उसीके भाष्यभूत माने 
जा सकते हैं। अतः आगमों के सिद्धान्तों में निगमों के सिद्धान्तों से किसी 
प्रकार का मतभेद दृष्टिगोचर नहीं होता। शाक्त आचार का भो विचार 
आगे किया जा रहा है। सिद्धान्ततः अनेक शाक्ताचार भी नितानत वेदिक हैं। 
निगम तथां भ्रागम में यही पार्थक्य दृष्टिगत होता है कि जहाँ निगम 
अपने सिद्धान्तों तथा क्रियाकलछापों को ब्राह्मण, क्षत्रिय तथा वेश्य--त्रिव् 
के लिए सीमित करता है, वहाँ आगम ने अपना द्वार प्रस्येक वण के लिए, 
झूद्द तथा स्त्रोजनों के लिए भो, उन्मुक्त कर रखा है । निगम जहाँ विशेषतः 
ज्ञानप्रधान है, वहाँ आगम मुख्यतः क्रियाप्रधान है । 

तान्त्रिक जाचार एक नितान्त रहस्यपूर्ण व्यापार है। गुरु के द्वारा 
दीक्षाग्रहण करने के समय शिष्य को इसका रहस्य समझाया जाता है । 


आगम-निगम 
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वेदिकी तथा तान्त्रिकी पूजा में अन्तर यह है कि जहाँ वेदिक पूजापछति' 
स्वेसाधारण के डपयोग के लिए है, वहाँ तान्त्रिको पूजा केवल चुने हुए 
शक कतिपय अधिकारी व्यक्तियों के लिए ही है। अतः वह सर्वंदा 
तथा सवंथा गोप्य रखी जाती है। वेदिक काल में भी 
चवेदिक पदछूति के साथ-साथ तान्त्रिक पद्धति का प्रचार कम न था। 
उपनिषदों में वर्णित विभिन्न विद्याओं को आधारभित्ति तान्त्रिक प्रतीत 
होतो है । बृहदारण्यक ( ६२ ) तथा छान्दोग्य ( छा८ ) में वर्णित पद्चाप्मि- 
विद्या के प्रसड् में 'योपा वा गौतमाप्मिःः आदि रूपक का क्या स्वारस्य है ? 
छान्दोग्य ( ३१-१० ) में उल्लिखित मधुविद्या का रहस्य कया है ? 'सूर्य की 
ऊध्वमुख रश्मियाँ मधुनाड़ियाँ हैं, गुह्य आदेश मधुकर हैं, बद्य ही पुष्प 
है, उससे निकलनेवाले अम्तत को 'साध्य” नामक देवता उपभोग करते 
हैं!; इस पद्चम अम्तृत के वर्णन में ज्ञिन गुह्य भादेशों को मथुकर बतलाया 
गया है वे गोपनीय तान्त्रिक आदेशों के अतिरिक्त क्‍या द्वो सकते हैं ? 
अतः वेदिकी पूजा के संग में गुलह्म तान्त्रिक पद्धति की कह्पना करना. 
निराधार नहीं है । 

ह 2 शाक्तमत में तोन भाव तथा सात आचार होते हैं। पशुभाव, वीर- 
भाव और दिव्यभाव--ये तीन भाव हैं। वेदाचार, वैष्णवाचार, शैवाचार, 
दक्षिणाचार, वामाचार, सिद्धान्ताचार तथा कोलाचार--- 
ये सात आचार पूर्वोक्त तोनों भाव से सम्बद्ध हें। 
भाव मानसिक अवस्था है और भाचार बाह्य भाचरण। जिन जीवों में 
अविदयया के जावरण के न हटने से भद्वेत ज्ञान का लेशमात्र भी उदय नहीं 
हुआ है, इनकी मानसिक अवस्था 'पशुभाव! कह्दलातों है । पशु के समान 
ये भी अज्ञानरज्जु के द्वारा संसार से दृढ़रूप में बँघे रहते हैं। संसारमोह 
में पढ़नेवाछा जोव 'अधम? पञ्चु ओर सत्कमंपरायण भगवद्भक्त उत्तम? पशु 
कद्दछाता है। जो मानव भद्देतज्ञानरूपी अम्गृतदृद की कणिकामान्न का भी 


भाव और आचार 
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आस्वादन कर अज्ञानरज्जु के काटने में कुछ मात्रा में भो कृतकाय होते हैं, वे 
वीर! कहलाते हैं। जो साधक वीरभाव की पुष्टि से द्वेतमाव के दूरीकरण 
में सर्वथा समथ ढ्वोते हैं तथा उपास्य देवता की सत्ता में स्वीय सत्ता को 
डुबा कर अद्वेतानन्द का आस्वादन करते हैं वे दिव्य! हैं तथा उनकी 
मानसिक दशा 'दिव्यभाव! ऋद्दछातो है। पूर्वोक्त आचारों में प्रथम चार 
आचार--वेद, वेष्णब, शेव तथा दक्षिण--पशुभाव के लिए, वाम तथा 
सिद्धान्त वीरभाव के लिए तथा आचारों में सर्वश्रेष्ठ कौलाचार पूर्ण-अद्वेत- 
भावनाभसावित दिव्यसाधक के लिए है। कौोछाचार का रहस्य नितानन्‍्त 
निगूढ़ है । भास्करराय ने 'कुछ” शब्द के अनेक अर्थ बतछाये हैं। 
'कुलामतेकरसिका! शब्द के 'सोभाग्य-भास्कर! भाष्य में भास्कर राय ने 
लिखा है--कुलं सजन्नातीयसमूहः । स चर एक विज्ञानविषयसत्वरूप-- 
साजात्यापन्न-ज्ञावज्ञेय-ज्ञानरूपत्रयात्मक: । ततः सा त्रिपुटी कुलम्‌। इस 
अर्थ में कालिदासकृत 'चिद्गगनचन्द्रिका? का प्रामाण्य भी है--मेयमातृ- 
मितिलक्षणं कुल प्रान्ततो ब्रजञति यत्र विश्रमम्‌ । भर्थात्‌ जिस साधक को 
अद्वेतभावना पूर्ण तथा विशुद्ध है वही वास्तविक कौलपद वाच्य है। 
तभी तो उसे कर्दंम तथा चन्दन में, शत्रु तथा प्रिय में, श्मशान तथा 
भवन में, काखन तथा तृण में, तनिक भो भेद-बुद्धि नहीं रहती१। यह 
कौलखाधना वेदागम-महोदधि का सार बतलाई गई है। इस नितानन्‍्त 
दुष्कर साधना के रहस्य न जानने से छोगों में अनेक आन्तियाँ फैलो हुई 
है। कोल कभी अपने स्वरूप को प्रकट होने नहीं देता | निन्नलिखित कथन 
चस्तुतः यथार्थ है, निन्दात्मक नहीं है :--- 
१ कदमे चन्दने5भिन्नं पुत्रे शत्रौ तथा प्रिये। 
इ्मशाने भवने देवि | तथेव काश्चने तृणे। 
न भेदो यस्य देवेशि | स कौल: परिकीर्तितः ॥ भावचूड़ामणि-तन्त्रे । 
२ द्रष्टव्य सतीशचन्द्र सिद्धान्तभूषण--कौलमागेरहस्य (बं०) पृ० १०-२० । 
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#अन्तः शाक्ता बहि: शेवाः सभामध्ये च वेष्णवाः । 
. ज्ञानारूपघधराः कोछा विचरन्ति मद्दीतले ॥ 

कोलसम्प्रदाय--कौलमार्ग के विभिन्न सम्प्रदाय भी प्राचीनकाल में 
थे जो 'कोलज्ञाननिर्णय? तन्त्र के १४ वें पटल में रोमकूपादिकौल, बृष्णोत्थ- 
कोल, वहिकोल, कौलसद्धाव, पदोष्यथितकौल के नाम से उदिष्ट हैं। इसो 
प्रकार १७ वें पटल में महाकोल, सिद्धकोल, ज्ञाननिर्णी तकोछ, सिद्धाम्तकोल, 
योगिनीकौऊ, नाम से जिन कौलों का वर्णन उपलब्ध होता है वे कोलों के 
भिन्न-भिन्न सम्प्रदाय प्रतीत होते हैं। इससे कौलछों की व्यापकता तथा 
महत्ता का स्पष्टतट: परिचय मिलता है। कोलज्ञाननि्णंय की पुष्पिका से 
प्रसिद्ध चोरासी सिद्धों में अन्यतम सत्स्येन्द्रनाथ का सम्बन्ध 'योगिनों 
कोल? से जान पड़ता दे जिसको उत्पत्ति 'कामरूप! में हुई थी (कामरूपे 
'इद शास्त्र योगिनीनां गृहे गृहे--प० ७८ )। इस प्रकार 'नाथसम्प्रदाय' का 
सम्बन्ध कोलमत से निःसन्दिग्धरूप से सिद्ध होता है। अतः गोरक्ननाथ 
आदि हृठयोग के भआचार्यों का भो सम्बन्ध कोल मार्ग से हो है। इस 
सम्प्रदाय के प्राचीन अन्थों में 'कोलज्ञाननिणय”, 'अकुलवीरतन्त्र” 'कुला- 
नन्दतन्त्र', 'ज्ञानकारिका? का प्रकाशन कलकत्ता संस्क्रत सीरीज (नं० ३) में 
तथा 'गोरक्षसिद्धान्त संग्रह! और सिद्धसिद्धान्त संग्रह! का काशी से हुआ है। 

समयाचार--होछाचार के अतिरिक्त 'श्रोविद्या? के उपासकों का 
एक अन्य हो भाचार है, जो 'समयाचार!? के नाम से विख्यात है। आचाय॑ 
श्र इसी आचार के अनुयायी थे। “लक्ष्मीघर! ने सोन्द््यल॒हरी 
(४१ छछोक ) को टोका में ओर 'भास्करराय” ने 'समयान्तस्था? और 'समया- 
चारतत्परा”ः आदि शब्दों के भाष्य में (ललितासहलनाम प्रृू० ७४) 
इस मत के अनेक रह्दस्यमय तत्वों का वणन किया है। समयमाग्ग में 
भन्तर्याग का ही प्राधान्य है। समय? का अर्थ है हृदयाकाश में चक्र की 
भावना कर पूजाविधान ( दहराकाशावकाशे चक्र विभाव्य तत्र पूजादिकं 
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समय इति रुढ्या उच्यते ) या शक्ति के साथ अधिष्टान, अनुष्ठान, अवस्थान, 
नाम तथा रूपभेद से पन्न प्रकार के साम्यधारण करनेवाले शिव ( शिव- 
शक्ति का सामरस्य )। समयाचार में मूलाघार में सुप्त कुण्डलिनी को 
जाग्रत कर स्वाधिष्ठानादि चक्रों से होकर सदस्नार चक्र में विराजमान 
सदाशिव के साथ संयोग करा देना प्रधान भाचार है। समयाचार का 
तत्व नितरां गूढ़ तथा गुरुमुखेकवेद्य है। समयमार्गी लक्ष्मोधघर ने कौल- 
मार्ग की बड़ी निनदा की है, परन्तु साधना के रहस्यवेत्ता विद्वज्ननों की 
सम्मति में भारम्भ में दोनों मार्ग में अन्तर होने पर भी भनन्‍्ततः दोनों में 
नितान्त घनिष्ठता है। जो परम कोल है, वही सच्चा समयमार्गी है। यही 
मन्त्रशासत्र का यथाथ तात्तिक सिद्धान्त है। 

तान्त्रिक आचार के रहस्यों से अनभिज्ञ पठित समाज का विश्वास 
है कि उसमें अनेक घृणित और कुत्सित विधि-विधानों को प्रश्नय दिया 
गया है । इस आक्षेप की मीमांसा भी आवश्यक है। तन्‍्त्रों को भापा को 
सांकेतिक होने के कारण तत्प्रतिपाद्य पूजा-प्रकार का यथा निरूपण करना 
एक दुरूद् व्यापार है । तान्त्रिक आचार मार्ग भो अनेक हैं जिनमें 
समयाचार तथा कोलाचार दो प्रधान तथा स्वतन्त्र माग हैं। भास्करराय 
ने ललितासहखनाम भाष्य के आरम्भ में ही 'कुलः शब्द का अथ दिया 
है मूलाघारचक्र ( कुः प्रथिवीतत्वं लीयते यस्मिन्‌ तदाधारचक्र कुलूम ) 
जिसको त्रिकोण या योनि भो भन्यतम संज्ञा है। लक्ष्मीघर के कथनानुसार 
आधारचक्र या योनि को प्रत्यक्षरूपेण पूजा करनेवाले तान्त्रिक कोल! 
तथा उसकी भावना करनेवाले उपासरू 'समयमार्गी! कहे जाते हैं। इन 
तान्त्रिकों को पूजा में 'पश्चतत्त'-साथन एक अत्यन्त महत्त्वपूर्ण विषय 
है। इन पश्चतत्वों में मकारादि पत्च वस्तुओं की गणना है--मद्य, मांस 
मत्स्य, मुद्रा भोर मेधुन । समयमार्ग में अन्तर्याग ( आन्तरिक उपासना ) 
को मद्वत्व दिया जाता .है। अतः इन पाँचों के 'अनुकल्प” का प्रयोग 
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किया जाता है भर्थात्‌ इन पदार्थों का प्रत्यक्ष उपयोग न करके इनके 
स्थान पर तत्प्तिनिधिभूत अन्य वस्तुओं का प्रयोग किया जाता है*, परन्तु 
कोल मत में ऐसा नहीं होता । लक्ष्मीघर ने 'तवाघारे मूले सह समयया 
लास्यपरया” ( सौन्दयलहरो कछलोक ४७१ ) के भाष्य में कोलों के दो मतों का 
उल्लेख किया है--पुवकौोल तथा उत्तरकोल। पू्कोलछ 'श्रोचक्र! के भीतर 
स्थित योनि की पूजा करते हैं, परन्तु उत्तकोल सुन्द्री तरुणों के प्रत्यक्ष 
योनि के पूजक हैं तथा अन्य मक्रारों का भी प्रत्यक्ष प्रयोग करते हैं । 
स्वंसाधारण में तान्त्रिक विधिविधानों को कुत्सापूर्ण बतछाने को कल्पना 
का मूल यद्दी उत्तरकौलों का वामाचार दे । तन्‍्त्र के अनुशोलन कर्ता कतिपय 
विद्वानों की यह सम्मति है कि शाक्तमार्ग इन पद्चतत््वों के लिए भो 
वेदिक अनुष्ठानों का ऋणी हे क्योंकि वामदेव्यादि अनेक विधानों में 
परयोषा आदि का प्रयोग मान्य थाः। बहत सम्भव है इन कोलों के 
आचार पर बाहरी अनाय, विशेषतः तिब्बती, तनत्रों का प्रभाव पड़ा हो। 
क्योंकि कोलों के प्रधान तन्त्र 'कुछाणंव' में मच्-मांसादि के प्रत्यक्ष प्रयोग 
की बढ़ी कड़ी निन्‍दा है (२ उल्लास, श्ठो० ११७-१३६ )। कौलाचार का 
मुख्य केन्द्र कामाख्या है जो भारतवर्ष के बिलकुल पूरबो प्रान्त भासाम में 
स्थित है । सम्भवतः यहीं तिड्यतो तन्‍त्रों का प्रभाव पढ़ा जान पड़ता है । 
गान्धवतन्त्र, तारातन्त्र (१॥२ ) रुद्रयामल ( १७ पटल ) किष्णुयामल 
( १-२ पटल ) के आधार पर महाचीन (तिब्बत ) से पश्चमकार-विशिष्ट 
पूजा का प्रचार वसिष्ठ के द्वारा किया गया माना जा सकता है । इस उल्लेख से 
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१ समयिनां मन्त्रस्य पुरश्वरर्ण नात्ति। जपो नास्ति । बाह्मद्ोमोडपि 
नास्ति । बाह्यपूजाविधयो न सन्त्येव । हत्कमलमेव यावत्‌ सर्वेमनुष्ठियम्‌ । 
लक्ष्मी धर--सौन्दय लद्दरीटीका (इलो० ४१) 

२ द्रष्ग्य उडरफ़--शक्ति ऐण्ड शाक्त ( अ० ) पृ० ४४०-४४८ ॥ 
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पूर्वोक्त मत को कुछ आधार मिल सकता है। इन पश्चतस्‍्वों का आध्यात्मिक 
अथ भी बड़ा गम्भीर है। इन पॉाँचों तत्वों का सम्बन्ध अन्तर्याग से है । 
पुण्यापुण्य-पशु को ज्ञानखड्ञ से मारकर परतत्व में चित्त-लबयका नाम 
'मॉँस! भक्षण है, इन्द्रियों का मनसे निरोध कर आत्मा में संयोजन करना 
'मत्स्य” भोजन दे । कुण्डलिनी शक्ति को जाग्रत कर सहख्नारस्थित शिव के 
साथ सामरस्य उत्पादन का नाम 'मेथुन” है। आशक्षेप से पूवे इस आध्या- 
व्मिक अर्थ पर भी ध्यान देना आवश्यक है ( कुलाणंव ७।१००--११३ ) । 
तन्‍त्रों मी प्रामागिमता के विषय में दो मत हैं। भास्करराय तथा 
राघवभट्ट की सम्मति में श्रत्यनुगत द्ोने से तन्‍्त्रों का परतः प्रामाण्य है, परन्तु 
श्रीकण्ठाचार्य तन्‍्त्रों को श्रुति के समान स्वतः प्रमाण 
मानते हैं। कुलाणंव तन्त्र का स्पष्ट कथन है ( २१४० ) 
तस्माद्‌ वेदात्मकं शास्त्र विद्धि कोछागमं प्रिये । कुहलूक 
भट्ट ने मनुस्झ्ति ( २।१ ) को टीका में हारोत ऋषि का एक वाक्य उद्धुत 
किया हे--श्रतिश्र द्विविधा वेदिकों तान्न्रिको च--जिसके अनुसार तनत्र की 
प्रामाणिकता श्रति के समकक्ष मानी गई है। परन्तु प्रसिद्ध शाक्त-दाशनिक 
भास्करराय ने तन्त्र शास्त्र को स्मृति शास्त्र के अन्तभत मानकर उसका प्रामाण्य 
अड्जीकार किया है? । मन्वादि स्म्ृतियों से तनत्रों को विशेषता यही दे कि 
स्मृतियाँ कमंकाण्ड के अन्तगत हैं ओर तन्त्र ज्ञानकाण्ड के। शारदातिलूक 
के टोकाकार राघवभद्द ने भी तनत्रों को स्मृति शाख मानकर उन्हें वेद के 
तृतीयकाण्ड उपासना काण्ड के अ्न्तगंत माना है । श्रोकण्ठाचाय ने बह्मसूत्र 
के अपने शवसाष्य ( शश।३८ ) में तन्‍्त्रों का वेदवत्‌ प्रामाण्य माना है, 
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तन्त्र की 
प्रामाणिकता 
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१ तन्त्राणां धमंशास्त्रेडन्तर्भाव ( वरिवस्यारहस्य-प्रकाश ); परमाथ- 
तस्तु तन्त्राणां स्खतित्वाविशेषेषपि मन्वादिस्मृतीनां कमेकाण्डशेषत्व तन्त्राणां 
ब्रह्मकाण्डशेषत्वमिति सिद्धान्तात्‌ ( सौभाग्यभात्कर का उपक्रम )। 
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ख्थोंकि वेद तथा तन्‍त्र शिवज्ञी के द्वारा निर्मित होने के कारण समभावेन 
प्रामाणिक हैं | दोनों में अन्तर इतना ही है कि वेद केवल त्रेवर्णिक हे-- 
ब्राह्मण, क्षत्रिय तथा वेश्य इन द्विज वर्णों के लिए है परन्तु तन्त्र सबके 
लिए माननीय हैं, परन्तु हैं दोनों आदरणीय और प्रामाणिक । ( वयं तु वेद- 
शिवागमयोभेंद न पश्यामः । वेदो5पि शिवागम इति व्यवहारो युक्तः, तस्य 
तत्कतृ त्वातू। अतः शिवागमों द्विविधः त्रेवर्णिक-विषय: संविषयश्चेति । 
उभयो रेकः शिव: कर्ता । उभावपषि प्रमाणभूती वेदागमौ--श्रीकण्ठ भाष्य 
२।२।३८ )। इस भाष्य की 'शिवाकमणिदोपषिका? व्याख्या में अप्पय- 
दीक्षित ने आगम दो प्रकार का माना हे--वेदिक ओर अवेदिक। वेदिक 
तन्त्र वेदाधिकारियों के लिए ओर अवेदिक तनत्र वेद के भ्ननधिकारियों के 
वास्ते हैं। अतः अधिकारीभेद से व्यवस्था द्वोने से आगम का प्रामाण्य 
स्वंधथा सुव्यवस्थित है । 
तन्त्र भेद--तन्त्रों के तीन प्रधान विभाग हैं--ब्राह्मण तन्त्र, बोद 
तन्‍त्र ओर जैन तन्त्र | ब्राह्मण तन्त्र भी उपास्य देवता को भिन्नता के 
कारण अनेक प्रकार का होता हे--सलोर तन्त्र, गाणपत्य तन्त्र, वेष्णव 
तन्त्र, शव तनत्र तथा शाक्त तन्त्र। इनमें प्रथम दो तनन्‍त्रों का प्रचार 
बहुत हो न्‍यून है। परन्तु अन्य तीनों तन्त्रों की लोकप्रियता तथा 
प्रचार बहुल मात्रा में है। वेष्णवतन्त्र का वर्णन किया है। अन्य तनत्रों का 
आगे वणन किया ज्ञायगा । 
रह, 
बोद-जेन तन्त्र 
शून्यताबोधितो बीज बीज्ञाद्‌ बिग्बं प्रजायते। 
बिम्बे च न्‍्यासविन्यासो तस्मात्‌ सब प्रतोत्यजम्‌ ॥ अद्वयवज्ध । 
बोद्ध तन्‍त्रों के उदय की कहानी बड़ी मनोरञ्षक हे। शाक्य सिंह ने 
जादू टोना आदि जिन अन्धविश्वासों से दूर रहने के लिए अपने शिष्यों को 
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सतत उपदेश दिया, उन्हीं अन्धविश्वार्सों ने बुद्ध की निर्वांण प्राप्ति के कतिपय 
शताबिदियों के अन्दर हो उस धर्म में अपना सिक्का जमा लिया। हमने 
बुद्धधर्म के विकाश को चर्चा करते हुए दिखलाया है कि महायान में ही 
तान्त्रिक बुद्ध धम के बोज सूदक्ष्मरूपेण निहित थे। तान्न्रिक बुद्धधर्म-न्‍का 
नाम वज्न्यान है। अद्वयवद्र के कथनानुसार भभेद्य, अदाह्मय, अच्छेय 
होने के कारण शून्यता? चजञ्जशब्द के द्वारा अभिदह्ित की जाती दे। 
मन्त्र, यन्त्र, धारिणी, मण्डल, मुद्रा आदि से संवलित घधम का ही नाम 
“धवजञ्जयान! है। तथागत के धरम में शक्तिपूजा का श्रचार करना वजच्ञयान 
की महतो विशेषता है। पतद्च ध्यानोी बुद्धों तथा उनकी शक्तियों की 
कल्पना इसी युग में को गई। इन ध्यानी बुद्धों के नाम वेरोचन 
रलसम्भव, अमिताभ, जमोघसिद्धि तथा अक्षोभ्य हैं । ये रूप-संज्ञादि 
पञ्च स्कन्‍्धों की पूजा-अचना के लिए कल्पित प्रतीक रूप हैं। 
विज्ञान-स्कन्ध को प्रधानता होने से अन्य चार ध्यानों घुद्धों के सिर 
पर इसो विज्ञान-स्कन्ध की मूर्तियाँ उपलब्ध होती हैं, विज्ञान स्कन्धघ 
को प्रतोकमूर्ति के सिर पर वच्सत्त्व को मूर्ति स्थापित की गई मिलती 
है। इसी वज्सत्व की उपासना कर सुगम मार्ग से ऐहिक सिद्धियों 
और निर्वाण की उपलब्धि करना वद्धयान का चरम लद्ष्य है। 

चदञ्जयान की पूजापद्धति तान्त्रिक थी । वह अनेक प्रकार से गोपनीय 
रखी जाती थी । 'गुद्यसमाज?, 'प्रश्ञोपायविनिश्चय सिद्धि! तथा 'ज्ञानसिद्धि! के 
अध्ययन से स्पष्ट प्रतीत होता है कि वज्रवानीय दीक्षा ग्रहण करने के 
लिए साधक को सिद्ध गुरु या वच्चाचाय के पास जाना होता था तथा 
'बोधिचित्तामिषेझ! नामक अभिषेक का भ्रद्ण करना आवश्यक था। कोलों 


क०-२७- 3. -०००का2>-मक+००३० 2 पाकननन-+-+>े-+ककर >म. 3 न न-न+-+-भम नम ल्‍ॉगा॥)भ 3 +नमा-+पननचछ-७)५4७-3०%७-83५७ «पर कन---+पनना--34-+-+-+%.००९७९०७०००७५५५.५००७ ७० न +क “नर ल++ पाक +-.3-> 3 +रकानकाअमछ ३-०१ 2 कान-% ७. 





१ दर्द सारमसौशीयमच्छेद्ाभेय्रलक्षणम्र्‌ । 
अदादि अविनाशि च शृन्‍्यता वज्जमुच्यते ॥ वज़शेखर पू० २३ । 


0 
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की “चक्रपूजा! के समान वज्ज्यानियों की विशिष्ट पूजा का विधान था 
जिसमें मद्य, मांस, मुद्रा (खो ) आंदि का विपुरू प्रयोग किया जाता था। 
गुद्यसमाज* का तो यहाँ तक आदेश है कि वसद्जमाग्ग के अनुयायिरयों के 
'लिए प्राणियों की हिंसा, सपाभाषण, अद॒त्त-वस्तु का अहण तथा सुन्द्रियों 
का सेवन कतंव्य कम है। जो सिद्धि कठिन च्त नियमादि के पालन से 
भराष्य नहीं है, वही सर्वक्राम्मेफ्मोग से प्राप्त हो सकती है। परन्तु इस 
आचारमाग्ग का प्रधान लक्ष्य बड़ा ऊँचा था। वजद्रयान के परम पिद्धाचार्य 
अनंगवज्ध का स्पष्ट कथन है कि भुंक्तिकाम पुरुषों को ग्रज्ञापारमिता को 
सेवा करनी चाहिए और वह पारमिता उच्चऊुछोत्पन्न या अन्त्यजोद्धव 
रूलनारूप में सवत्र प्रतिष्ठित है। अतः तात्त्विक्त दृष्टि से ललना की कामना 
_ करने से साधक शीघ्र ही चरमसिद्धि को प्राप्त कर लेता है। छूलना 
, ( वच्नयानीय संकेत 'मुद्रा? ) प्रज्ञापारमिता की भूतल पर प्रतिनिधि है, परन्तु 
' छलना की पूजा के अवसर पर चित्त में तनिक भी क्षोभ उत्पन्न न होना 
_ चाहिए। चित्तविकार उत्पन्न होते ही साधक का सद्यः अधःपात 
अवश्यंभावी है (प्रज्ञोपायविनिश्वय ५।४०):-- 
तुआँ तथा प्रवर्तत यथा न क्षुभ्यत्ते सनः । 
संक्षुब्धे चित्तरत्ने तु सिद्धिनंव कदाचन ॥ 
वज्र्यान को तत््वभावना बड़ी डद्ात्त थी। ततक्त्वभावना में भावक, 
भावना तथा भाव्यमान की त्रिपुटी का सर्वथा अभाव द्वोता था ( प्रज्ञोपाय 
४।१२ )। इसीलिए इसे भद्दय, बोधिचित्त, वच्तरव या प्रज्ञापारमिता के 
१ प्राणिनश्व त्वया घात्या वक्तव्य च मृषा बच: । 
अदत्तं च त्वया भ्राहद्य सेवन॑ योषितामपि ॥ 
अनेन वज़मार्गेण वज़-सत्त्वान्‌ प्रचोदयेत्‌ । 
एषो द्वि सर्वेवुद्धानंं समय: परमशाश्वतः ॥ गुह्यसमाज एू०१२०। 
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नाम से पुकारा जाता था। इसी अद्वय तत्त्व की पूजा से 'महासुख़” को प्राप्त 
वज्यान का प्रधान लक्ष्य था, परन्तु वास्तव तत्व से अनभिज्ञ बौद्धजनता में 
मद्यमांसादि के श्रयोग ने अनेक कुत्सित आचरणों की उत्पत्ति को भोर इसने 
विशुद्ध ब्राह्मण तन्त्रों को भी अपने प्रभाव से अछूता नहीं छोड़ा । वज्ञयान 
में कुरुकुल्ला, वज्वाराह्दी, वज्रगान्धारी, तारा, उष्णीषविज्या, चद्नचर्चिका, 
हेरक, जम्भल, महाकाल आदि अनेक नूतन देवताओं की ककत्पना ही 
न की गई, प्रत्युत पिद्धि प्राप्ति के लिए इनकी विशिष्टपूजा के लिए अनेक 
मन्त्र-यन्त्रन्समन्वित साधनों का भो निर्माण हुआ जिनका विस्तृत संग्रह 
साधनमाला? में उपलब्ध होता दे । तिब्बत तथा चीन में इसी तान्त्रिक 
बोद्-धर्म का प्रचार भारतीय भिक्षुओं ने किया था। 

इस तान्त्रिक मार्ग की उत्पत्ति कब ओर कहाँ हुई ? इसका यथार्थ 
विवेचन एक विषम समस्या है। बोद ग्रन्थकारों ने स्पष्ट शब्दों में कहा 
है कि भगवान बुद्ध ने स्वयं मन्त्र, तन्त्र, मण्डल का उपदेश डन शिकष्यों 
के लिए दिया था जो निर्वाण की कामना न कर ऐह्क अभ्युद्य के लिए ही 
लछाछायित थे।। इन्द्रभूति, ज्ञानरक्षित तथा कमलशोंछ के एतद्विषयक 
कथन निःसार नहीं माने जा सकते, तथापि तान्त्रिक धर्म का उदय दक्षिण 
के 'श्रीपवंत! के प्रदेश में द्वितीय शतक में मानना इतिहास-विरुद्ध न 
होगा । तिब्बती इतिध्टास लेखक तारानाथ तथा मज़ञश्नीमूछकल्पके आधार 
पर “श्रोपवंत? -मन्त्रसिद्धिका प्रधान केन्द्र था। महाकवि बाणभट्ट श्रोपरवंत की 
आश्रय-वार्ताओं से अनभिज्ञ न थे। ( सकल-प्रणयिमनोरथसिद्धिश्रीपवंतो 
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१ तदुक्तमन्त्रयोगादिनियमाद्‌ विधिवत्कृतातू । 
प्रज्ञारोग्यविभुत्वादि दृष्घर्मोष्पि जायते ॥ तत्वसंप्रह प्‌ृ० ९०५ 
तेन भगवतोक्तश्वासौ मन्त्रयोगादिनियमश्वेति विग्रद्दः योगः समाधिः । 
आदि शब्देन मुद्रामण्डलादि परिग्रह:--कमलशील । 
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हपः--ह पंचरित १ उच्छवास; श्रोपवंताश्चयंवार्तासह खाभिज्ञेन' *****' '*जरदू 
द्वाविड़धार्मिकेन--काद भवरो ए० ३५५ ); मद्ाकवि भवभूति ने सारऊती माधव 
में सौोदामिनी भिक्षुणी के पिद्धि प्राप्ति के लिए 'श्रोपवंतः पर तपश्चर्या 
करने का भनेकश: उल्लेख किया है। अति प्राचीनकाल में तनन्‍्त्र के परमा- 
चाय सिद्ध नागाज न ने इसी पर्वत पर अपनी सिद्धियाँ श्राप्त को थीं, ऐसा 
प्रमाण बहुलता से मिलता है। भतः बौद्ध. तन्त्र की उत्पत्ति इसी “श्रोपवंत? 
से मानना उचित है। इसके अनन्तर ओभोडियान, कामरूप, सिरिठठ 
जांलन्धर भी तान्त्रिक मतके प्रधान पीठ माने गये। ( साधनमाछा पू० 
४७०७ )। बोद्ध तन्त्र की उत्पत्ति ब्राह्मण शाक्त तन्त्रों के ही आधार पर 
हुई। दोनों की पूजा पद्धति में नितान्त अनुरूपता से हम इसो सिद्धान्त 
पर पहुँचते हैं कि शाक्त तन्त्र का प्रभाव वच्नयान पर बहुत अधिक है। 


तिब्बत के बीछ लोग बुद्ध-तन्त्र का प्रथम प्रचार योगाचारमत के 
भाद्यप्रवतंक अ्रस्ंय ( तृतोय शतक ) से मानते हैं जिन्होंने तुषित स्वर्ग में 
स्यित आय मेत्रेय से इनकी शिक्षा लेकर भूतछ पर विपुछ 
प्रचार किया। परन्तु असंग से भी प्राचीन नागाजन को 
बोदुतन्त्र का आदि उपदेशक मानना ही इतिहास-सम्मत है। इन्हीं के 
समय का “भब्जुश्नी मुखकल्प” (२ श० ) बोद्धतन्त्रों में नितान्त प्राचीन 
है। “गुद्यसमाज” या 'तथागत गुह्मक” की रचना तृतीय या चतुथ शतक 
की प्रतोत होती है। बोद्ध तान्त्रिक पूजा का प्रधान प्रतिनिधि यह्दी ग्रन्थ- 
रवन हे जिसका प्रभाव अवान्तर वज्भयानसाहित्य पर विशेष मात्रा में पढ़ा 
है। इस ग्न्ध की पचोसों टोकाएँ कालान्तर में लिखो गई जिनके नाम 
आज भी तिब्बती “तब्जूए! में उल्लिखित हैं। 'साधनमाछा? में तान्त्रिक 
देवताओं के ३३२ साधनों का संग्रह संकलित किया गया है । चौरासी सिद्धों 
ने अष्टम शताब्दी से लेकर १२ शताब्दी तक छोकृभाषा--मागधी हिन्दो-- 
का आश्रय लेकर तनत्रों को छोकप्रिय बना डाला। इन चौरासी सिद्धों ने 


वीद्धतम्त्र 
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कविताओं तथा बानियों में बड़े ऊँचे तत्वों का सरस दिग्दर्शन कराया है। 
. इन सिद्धों में सरहपा-[पाद) शबरपा, कण्णरोपा, लूहिपा, भूसुक, 
' वीणापा, कम्बलपा, कुक्कुरिपा, मीनपा, तिछोपा आदि के- नाम विशेषरूपेण 
' डउक्लेख-योग्य हैं। इनमें से अनेक धिद्धों ने संस्कृत भाषा में तन्त्र ग्रन्थों 
को भी रचना की है। पद्मवज्ञ या सरोरुहवम्र ने 'गुह्यसिद्धि! तथा 'हेवज्र- 
तन्त्र! की रचना की हैं। इन्हीं के शिष्य अनंगवज्र ने ( जिन्हें तिब्बत ग्रन्थोंमें 
योगीश्वर, श्रीपाद, महाचायं जादि उपाधियों से विभूषित किया गया है) 
प्रशोपायविनिश्चवयसिद्धि ( बढ़ोदा से प्रकाशित ), श्री-हेवज्न-शासन, हेवज्र 
नामसाधनोपायिका, भादि ग्रन्थों का निर्माण किया है। इनके शिष्य 
इन्द्रभूति डड्डियान के मदह्दाराजा थे जिनके सहजसिद्धि, चक्रसंवर आदि 
तक्र में निादष्ट २३ अ्न्धों में 'ज्ञानसिद्धि! ही ( बड़ोदा से ) प्रकाशित 
हुईं है। इनको भगिनी श्रोलक्ष्मीकरा देवो ८४ सिद्धों में गिनो जाती हैं। 
इन्हों ने 'अद्ववसिद्धि! नामक ग्न्‍न्ध में अनेक विचित्र सिद्धान्तों का प्रतिपादन 
किया है ( साधनमाला, भूमिका पूृ० ए४-०० )। इन्द्रभूति के पुत्र गुरु 
पद्मसंभव शान्तरक्षित के साथ तिब्बती नरेश के निमंत्रण पर वहाँ गये थे, 
तथा ७०० ई० में 'सम्ये” विहार की स्थापना कर तान्त्रिक बुद्ध धमका 
प्रचार किया, जहाँ आज भी यह घम अपनो सत्ता और महत्ता बनाये हुए 
है। नालन्दा के विश्वविद्यालय में 'तन्त्र! का विशेष अध्यापन होता था 
ओर कमलशील उस्र विद्यालय में तन्त्र के अध्यापक बतछाये जाते हैं। 
अद्वयवज्ञ (१० शतक ) एक विख्यात वजच्धयानी सिद्धाचाय थे जिनके 
प्रकाशित २१ ग्रन्धों में कुदशिनिर्धातन, तत्त्तर्लावछो, चतुमुद्वा, सेकतान्वय- 
संग्रह नितान्त प्रप्तिद् हैं। इन भआचार्यों ने तान्त्रिक बुद्धधर्म का प्रचार 
तिब्बत में किया। वच्नयानीय साहित्य को विपुलुता का परिचय तिब्बती 
कब्जूर! तथा 'तब्जूर!” नामक अन्थसंग्रहों से भछीमीति चलता है जिसमें 
>स॑थागतरक्षित, तिलक कछश, दानशील, दान श्रीज्ञान, दारिकपाद, दीपडूुः 


उड़ भारतीय दशन 


श्रोज्ञान, प्रज्ञाश्रीज्ञान-कोति जआादि सेकड़ों आाचारयोँ को सहस्ताधिक 
तान्त्रिक कृतियों का उल्लेख किया गया है१ । 
न तन्त्र 

क्षीराग्बोधेविनिर्यान्ती छ्ावयन्ती सुधारबुसिः। 

भाले शशिकलां ध्यायेत्‌ सिद्धिसोपानपद्धतिस्‌ ॥ “दैमचन्द्र । 

जैनधरम में भी शक्ति पूजा तथा शाक्त तन्‍्त्रों की सत्ता है, परन्तु 
इनके अत्यन्त गुह्य होने के कारण जैनियों ने अपने तन्‍त्रों को 
अभीतक प्रकाशित नहीं किया है । आचाय  हेमचन्द्र रचित योगशाखर ( सप्तम 
तथा अष्टम प्रकाश ) के अध्ययन से स्पष्ट प्रतीत होता है दि धर्मध्यान के 
अन्तगंत पदस्थ” नामक ध्यान में हिन्दुओं के षटचरक्रवेध की पद्धति 
अनुघार वर्णमयी देवता का चिन्तन किया जाता है। यहाँ 'मातृका ध्यान 
का बड़ा सुन्दर वणन है तथा अनेक मनत्रों की परम्परा से शक्तियुक्त आत्म- 
स्वरूप की भावनाओं का विधान किया गया है। जैन मन्त्रों में प्रणव 
(७४ ), माया (द्वीं) आदि बीजाक्षर शक्ति तन्‍्त्रों के जैसे-के-तेसे स्वीकृत 
किये गये हैं । केवछ मुख्य-देवता-स्वरूप में 'भरिहंताणम्‌” यह जैन पद्मना- 
क्षरी ली गई है। श्वेताम्बर मतानुसार प्रत्येक तीथड्डर की शासन देवता 
( यथा चक्रधरी, अजितबला, दुर्तारोी, काछिका, महाकाछी आदि ) मानो 
जाती है। जैन कविगण शाक्त सम्प्रदाय के 'सारस्वत कल्प” को मानते हैं। 
सरस्वती के १६ विद्याव्यूह माने गये हैं जिनके नाम रोहिणो, प्रज्ञप्ति, खद्डछा 
भादि हैं। इससे स्पष्ट है कि शक्ति उपासना जैन धर्म में इष्ट हैः । लक्ष्मी- 
घर (ो% ३१) ने तान्त्रिक द्गम्बरों की गणना कापालिकों के साथ की है । 
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१ इस बौद्ध तान्त्रिक वाडमय का पूर्ण संग्रद्द महामद्दोपाध्याय 
हरप्रसाद शास्री ने बौद्ध गान ओ दोद्दा' नामक विख्यात बंगला ग्रन्थ के 
अन्त में लगभग एक सौ प्रृष्ठों में दिया है । 

२ द्रष्॒व्य कल्याण शक्तिअक पृ० ५४४-५४९ । 
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३ 
शैंब-शाक्त तन्त्र 


( इतिहास तथा खाहित्य ) 


शिव या रुत्र की उपासना वेदिककाल से हो इस भारतभूमि में 
प्रचलित है | यजुर्वेद में शतरुद्रीय अध्याय को पर्याप्त प्रसिद्धि है। तेत्तिरीय 
आरण्यक (१०। १६ ) में समस्त जगत्‌ रुद्वरूप बतलाया गया है 
( सर्वोचे रुद्धः तस्मे रुद्राय नमो अस्तु )। श्वेताश्वतर में ( ३३११ ) भगवान्‌ 
शिव सर्वाननशिरोग्रीव, सर्वेभूत-गुह्ाशय, सर्वव्यापी तथा सर्वंगत माने 
गए हैं, परन्तु इन उपनिषदों में तन्त्रशाख्र-निर्दिष्ट पशुपति का स्वरूप 
उपलब्ध नहीं ह्वोता। अथवंशिरस उपनिषद्‌ में पाशुपतवत, पशु, पाश, 
आदि तन्त्र के पारिभाषिक शब्दों की उपलब्धि सर्वप्रथम होती है ( तस्मात्‌ 
ब्रह्म तदेतत्‌ पाशुपतं पशुपाशविमोक्षणाय अथवे० खण्ड ५) । इससे 
पाशुपतमत को प्राचीनता स्पष्टतः प्रतीत ड्ोती है। महाभारत में शेवमतों 
का वर्णन है। वामन पुराण ( ६६८६-५१ ) में शेवों के चार विभिन्न पम्प्रदाय 
बतलाये गये हैं:--शैव, पाशुपत, कालदुमन तथा कापाछिक्त.। शह्डराचाय ने 
२२॥३७ के भाघ्य में माथ्टेश्वरों का तथा उनके प्रसिद्ध पञ्न पदार्थों का उल्लेख 
किया है। इस सूत्र की भामती ओर रल्नप्रभा ने पुराणोक्त तृतीय नामके 
स्थान पर “'कारुणिक-सिद्धान्ती?, भास्करने 'काठक सिद्धान्ती?, यामुनांचाय ने 
“कालामुख” नाम दिया ह्ढे ( आगम प्रामाण्य एपृ० ४८-४९ )।॥ इस प्रकार 
माहेश्वर सम्प्रदाय चार हैं:--पाशपत, शेव, कालामुख ओर कापालिक। 
इन्हीं धार्मिक मर्तों के मूल अन्थों को 'शेवागम” के नाम से पुकारते हें। 
देबतन्त्र” को वेदिकता के विषय में प्राचीन ग्रन्थों में बड़ा विवेचन है। 
महिस्न:स्तोन्र ( न्रयी सांख्य योगः पशुपतिमतं वेष्णमिति ) तथा 
बह्मसुत्र के तकपाद ( राशई७ ) में पाशुपत मत वेदबाह्य माना गया है, 

३७ 
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परन्तु श्रीकण्ठाचाय ने वेद तथा शिवागम को समभावेन माननीय तथा 
प्रामाणिक बतछाया है। अप्पयदीक्षित 'शिवाकमणिदीपिका! ( २।१।२८ ) 
में शिवागम को वेदिक तथा भअवेदिक दो प्रकार का मानते हैं। वेदिक तन्त्र 
वेदाधिकारियों के छिए हैं तथा अवेदिक तन्त्र वेदाधिकारद्दीन व्यक्तियों के 
लिए हैं। अतः दोनों की प्रामाणिकृता न्‍्यायसंगत हे । 

महेश्वर तन्‍त्रों के दाशनिक दृष्टि को विभिन्नता के कारण तोन प्रधान 
भेद दैं--द्वेलपरक (शिवतन्त्र ), द्वेताद्वेवपरक ( रुद्रतन्त्र ), भरद्वेत ( भैरव 
तन्त्र ) । पूर्वोक्त माहेश्वर मतों का प्रचार भिन्न-भिन्न प्रान्तों में था। पाशुपत- 
मत का केन्द्र गुजरात और राजपूताना था, शेव सिद्धान्त का प्रचार तामिल 
देश में ओर वोरशेव मत का प्रचार कर्नाटक प्रान्त में है । स्पन्द,या प्रत्यभिज्ञा 
मत का केन्द्रस्थल काश्मीर देश डे। इन्हीं शेवमतों का वर्णन क्रमश 
आगे किया जायगा। 


पाशुपत मत 


इस मत के ऐतिहासिक संस्थापक का नाम नकुछीश, या लकुछीश 
है। शिवपुराणान्तगंत 'कारवण माहात्म्य” से इनका जन्‍म भड़ोंच के पास 
“कारबन? नाम स्थान में होना प्रतोत होता है। राजपूताना, गुजरात भादि 
नाना देशों में नकुलीश की मूत्तियाँ मिलती हैं जिनका मस्तक केशों से 
ढका रहता है, दाहिने हाथ में बीजपूर के फल ओर बायें हाथ में छगुड 
या दण्ड रहता है। छगुड धारण करने के कारण ही इनका नाम छगुडेश 
या लकुछीश द्वोना प्रतीत होता है। भगवान शंकर के इन १८ अवतारों में 
लकुलीश भआाद्य अवतार माने जाते दैं--लकुलीश, कोशिक, गाग्य, मेश्य, 
कौरुष, ईशान, पारगाग्यं, कपिछाण्ड, मलनुष्यक, अपर कुशिक, अतन्नि, 
पिंड़्लाक्ष, पुष्पक, बृहदाय, अगस्ति, सनन्‍तान, राशीकर ओर विद्यागुरु 
( अपना भाचाये ) । ये तोीर्थेश कह्दे ज्ञाते हैं। गुप्तनरेश विक्रमादित्य द्वितोय 
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के राज्यकाल में ६१ गुप्त संवत्‌ (३८० ई०) का एक महत्वपूर्ण शिका- 
लेख मथुरा से मिला है जिसमें उद्ताचाय नामक पाशुपत द्वारा गुरुमन्दिर में 
डपमितेश्वर भौर कपिलेश्वर नामक शिवलिंगों को स्थापना वर्णित है। 
उद्ताचाय ने अपने को भगवान्‌ कुशिक से दशम बताया है ( भगवत- 
कुशिकाद्‌ दशमेन... ) ऊकुछीश कुशिक के गुरु थे। इस प्रकार एक पीढ़ी 
के लिए २७ वर्ष मानकर लकुलीश का समय १०७ ई० के आसप,स सिद्ध 
होता है ओर यह वही समय दे जब कुषाणनरेश हुविष्क के सिक्कों पर 
रलूगुडधारी शिव की मूत्तियाँ मिलती हैं। पाशुपर्तों का सम्बन्ध न्याय- 


वेशेषिक से नितान्त घनिष्ठ है। गुणरत्न ने नेयायिकों को 'शेव! और वैशेषिकों , 
को 'पाशपत'” कहा है। न्‍्यायवारलिक के रचयिता उद्योतकर ने 'पाशपताचाय? ' 


डपाधि से अपना परिचय दिया है। कभी इस मत का पश्चिमी भारत में 
विशेष प्रचार था तथा समधिक ख्याति थो । 
पाशुपतसाहित्य---पराशुपतों का साहित्य बहुत ही कम उपलब्ध 
है। माधवाचाय ने सवदरशनसंग्रह में 'नकुलीश पाशपत” नाम से इसी मत 
के आध्यात्मिक सिद्धान्तों का वर्णन किया है। जैन अन्थकारों में राजशेखर 
सूरि ने अपने षडदशन समुचय में 'योगमत” से इसो का उल्लेख किया 
है। न्‍्यायपार के रचयिता, काश्मीरक भासचंज्ञ (४०० ई०) की 'गणकारिका! 
में पाशपतों के स्िद्धान्त का संक्षिप्त विवरण है। इसकी विस्तृत 'रस्नटीका? 
व्याख्या वास्तव में रव्नरूपा है जिसके अज्ञातनामा लेखक ने 'सत्काय-विचार! 
नामक ग्रन्थ की भो रचना कर इस मत की पर्याप्त पुष्टि को है। सोभाग्यवश 
पाशपतों का मूछ सूत्रग्नन्थ “महेश्वररचित पाशपत सूत्र! अनन्तशयन 
ग्रन्थमाला में (नं० १४३ ) कोण्डिन्यकृत' 'पद्मार्थीमाष्य” के साथ अभी 
अकाशित हुआ है। सवदशनसंग्रद में निर्देश राशोकर-विरचित भाष्य 
यही है। इस पश्चाध्यायो (१६८ सूत्र ) में पाशपतों के पाँचों पदार्थों का 
विस्तृत तथा नितान्त प्रामाणिक बिचेचन है । 
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शेव सिद्धान्तमत 


शैव सिद्धान्तका प्रचार दक्षिणदेश के तामिल प्रदेश में है । यह प्रदेश 
शैवधमका प्रधान दुर्ग है। यहाँ के शैवभक्तों ने भगवान्‌ भूतभावन शहर 
की आराधना कर भक्तिरसपूरित भव्य सतोन्नों तथा सिद्धान्त-प्रतिपादऋ 
प्रन्‍्थों को रचना अपनो मातृभाषा तामिल में की है जो श्रुति के समान 
आदरणीय माने जाते हैं। इन ८४ देव सनन्‍्तों में चार प्रमुख आचाये 
हुए सन्‍त अप्पार, सन्त ज्ञानसम्बन्ध, सन्‍त सुन्दरमूर्ति तथा सन्त माणिक्क- 
, बाचक जो शेवधर्म के चार प्रमुख मार्ग चर्या, ( दासमार्ग ), क्रिया 
( सत्पुत्रमा्ग ), योग ( सहमा्ग ) और ज्ञान ( सन्‍्मागं ) के तामिलदेशर्मे 
संस्थापक हैं। इन सन्‍्तों का भाविर्भावकाल सप्तम तथा अष्टम शताब्दी 
है। इनके पहले सन्‍त नक्कीर (प्रथमशतक ), सन्‍त कंण्णप्प ( द्वितोय- 
शतक ), सन्त तिरुमूलर ने दोवमत का विपुरछ प्रचार किया था। इनकी 
तामिल रचनायें 'सिद्धान्त! की मुलमित्ति हैं' । इन भक्तों ने जिन शेवतन्त्रों 
के तत्वों का प्रचार किया है वे संस्कृत में धीरे छोरे प्रकाशित हो रहे हैं । 
इन आगमों को “शेवसिद्धान्त! के नाम से पुकारते हैं। भगवान शहर ने 
श्रपने भक्तों के उद्धार के छिए अपने पाँचों मुखों से २८ तनत्रों का आविर्भाव 
किया। सद्योजात नामक मुख से उत्पन्न आगम हैं-- कामिक, २ योगज, 
३ चिन्य्य, ४ कारण, ५ अजित । वामदेवमुख से--६ दीघत, ७ सूक्ष्म, ८ सहसख्र, 
९ अंशुमानू, ९० सुप्रभेद । अधोरमुख से--३१ विजय, ३२ निःश्वास, 
१३ स्वायम्भुव, १४ अनल, ६० वीर । तत्पुरुष मुख से--१६ रौरव, १७ मुकुट, 
१८ विमछ, १९ चन्द्र ज्ञान, २० बिम्त्र । ईशान मुख से--२१ प्रोद्गोत, 
२२ छलित, २३ सिद्ध, २४ सन्तान, २७ सर्वोत्तर, २६ परमेश्वर, २७ किरण, 
२८ वातुल । जयरथ ने 'तन्त्रालोक! की टोक़ा में इन तन्‍त्रों का नाम दिया 
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है। दोनों में कहीं-कह्टीं अन्तर है। इनमें १० देतमूलक (शैव ) तन्त्र हैं 
जिन्हें परमशिव ने प्रणवादि दस शितवों को पढ़ाया तथा १८ द्वेताद्वेत प्रधान 
( रुद्र ) तन्‍्त्र हैं जिन्हें परमशिव ने अघोरादि अठारह रुद्रों को पढ़ाया। 
यही उपदेश “महोघक्रम” तथा 'अतिसंद्विताक्रम! से दो प्रकार का है। 
अनेक उपागमों से युक्त होकर इन आगर्सों को संद्विताओं की संख्या २०८ 
है। सिद्धान्तियों के अनुसार अपर-ज्ञानरूप वेद केवक भुक्तिका साधन है, 
परन्तु परज्ञान रूप यद्दी शिवशाख्त्र मुक्ति का एकमात्र उपाय है। कामिक 
के उपागमों में 'रूगेन्द्र” तन्‍्त्र नारायणकण्ठ को वृत्ति और अघोरशिवाचार्य 
को दीपिका के साथ प्रकाशित हुआ है । 

शेवाचाय--भवान्तर काछ में अनेक विद्वान शिवाचार्यों ने इन तन्त्रों 
के सिद्धान्तकों प्रतिपादन करने का श्लाघनोय प्रयत्न दिया है। इनमें आठवीं 
शताडदी में भाविभत “आचाय सद्योज्पोति! का नाम विशेष उद्लेखनीय 
है। इनके गुरु का नाम 'उग्रज्योति! था। सश्योज्योति के मद्ृ्वपूर्ण ग्रन्थ हैं-- 
नरेश्वरपरीक्षा, रोरवागम की वृत्ति, स्वायर्भुव भागम पर उद्योत तथा तत्तव- 
संग्रह, तत्त्श्रय, भोगकारिका, मोक्षकारिका, परमोक्षनिरासकारिका । हरदत्त 
शिवाचाय (११ शतक )--एक विशिष्ट आचाय थे जिनकी “श्रतिसूक्त- 
माला” या “चतुवंदतात्पय-संग्रह” में वेद॒वेदान्त का तात्पय शिवमदहिसा 
के प्रतिपादन में बतछाया गया है। इसको 'शिवलिंग भूप! ( १५ श० ) 
ने रमणोय टोका लिखी है। श्रीकण्ठ तथा भ्रप्पयदीक्षित ने इस ग्रन्थ को 
अपना उपजीव्य माना है। बृहस्पति, शड्ररनन्दन, विद्यापति, देवबल- 
ह्वताचायों की स्थिति अभिनवगुप्त से पहले थी, क्योंकि तन्न्नाोकर्मे इनका 
उल्लेख मिलता है । नारायणकण्ड के पुत्र रामकण्ट (१२ श० का 





आरम्भ ) ने सद्योज्योति के अ्न्थों पर पाण्डित्यपूर्ण व्याख्याये)ं तथा मौलिक- 
गन्थ लिखा दै जिनमें (३) प्रकाश ( नरेश्वरपरीक्षाटीका ) (२) मातझ्ञ- 
वृत्ति, (३) नादकारिका, (४) सोक्षकारिका बृत्ति, (७) परमोक्षनिरासकारिका- 
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वृत्ति प्रकाशित हो गई हैं। रामकण्ठ के अन्तेवासी श्रीकृर्ठ सूरि ने 
श्त्नश्रयः लिखा है। उत्तद्रशिवाचार्य के शिष्य भोजराज रचित “तस्व- 
प्रकाशिका? एक माननीय ग्रन्थ है जिसका निर्देश 'सूतसंद्विता? की टोका में 
अमात्य माधव ने किया है । रामकण्ठ के शिष्य ग्रधोरशिवाचाय (१२ श०- 
का मध्यकाछ ) ने तत्त्वप्रकाशिका तथा नादकारिका पर वृत्तियाँ लिखकर इन 
! अ्न्‍्थों को बोधगम्य बनाया है। सद्योज्योति के अन्तिम पाँच अन्थ, भोजराज़' 
की तस्वप्रकाशिका, रामकण्ड को नादकारिका, श्रीकण्ठका रलत्रय--ये 
. आठ ग्न्थ 'अ्रष्टप्रकरण! के नाम से विख्यात हैं। दक्षिण का दोवागमसडघ! 
इन सिद्धान्त ग्रन्थों को नागराक्षर में प्रकाशित कर हमारा बड़ा उपकार 
कर रहा है । 





वीर शेवमत 


वीर शेवमत के अनुयायियों का नाम लिज्ञायत या जड्भम है। इनके 
विलक्षण आचार हैं। ये वर्णव्यवस्था को नहीं मानते, यद्यपि इसके भाद्य 
प्रवतक ब्राह्मण थे। ये छोग शह्डर की लिद्भात्मक मूर्ति को गले में हर समय 
लटकाये यूयें रहते हैं। कर्नाटक देश में बोर शव धम का बहुल श्रचार है । 
इस मत के आद्य प्रचारक का नाम 'वस्र॒व”! (१२ श० ) था जो कलचुरी' 
नरेश बिजल के मनत्रो बतलाये जाते हैं। वीर शेव्रों का कथन है कि यह 
मत नितान्‍्त प्राचीन है। पाँच महापुरुषों ने इस मत का भिन्न-भिन्न समयों' 
में उपदेश दिया है। इनके नाम रेणुकाचाय, दारुकाचाय, एकोरामाचार्य, 
पण्डिताराध्य तथा विश्वाराध्य हैं जिन्होंने क्रमशः सोमेश्वर, सिद्धेश्वर, रामनाथ 
मन्लिकाजन तथा विश्वनाथ नामक असिद्धू शिवलिश्ञों से भाविभंत होकर 
शेव धर्म का प्रचार किया। इन्होंने क्रमशः: 'बोर!ः सिंहासन को रम्भापुरी: 
( मैसूर ) में, 'सद्धम” घिहासन को उज्यिनी में, 'वेराग्यः सिंहासन को 
केदारनाथ के पास ऊखोी मठ में, 'सूय” सिंहासन को 'श्रीशेछः में तथा 
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'ज्ञानः सिंदहोसन को काशी ( जंगमबाड़ी--विश्वाराध्यमद्दासंस्थान ) में 
स्थापित किया । सिद्धान्त के २८ आगम इन्हें भी मान्य हैं। श्रोपति 
( १०६० ईं० ) ने बअह्ासूत्रपर 'श्रोकर! भाष्य लिखकर इस मतकी 
उपनिषन्मूलकता प्रदर्शित की है। श्रीशिवयोगो शिवाचायं का “सिद्धान्त 
शिखा मणि? वीर शेवका माननीय ग्रन्थ है। 


प्रत्यभिज्ञा दर्शन 


काश्मीर देश में प्रचलित शेव आगम को प्रत्यभिज्ञा, स्पन्द या त्रिक 
दुशन के नाम से पुकारते हैं। प्रत्यभिज्ञा तथा स्पन्द्‌ नामकरण का कारण 
इस तन्‍्त्र के विशेष आध्यात्मिक तत्त्व के कारण है। “त्रिक' या 'घषडध! 
शास्त्र नाम देने का कारण यह है कि इस दुशन में पशु-पति-पाश तीन 
तत्तवों का प्रधानतया वर्णन है अथवा ९२ भागमों में से सिद्धा, नामक तथा, 
मालिनी तन्त्र सबसे अधिक महत्वशाली हैं१। तन्त्रालोक की टोका में इस 
दर्शन के आविर्भाव तथा प्रचार का इतिद्दास संक्षेप रूपसे उल्लिखित है । 
भगवान्‌ परम शिवने अपने पद्नमुखों से उत्पन्न शिवागमों को ह्वेतपरक 
व्याख्या देखकर भद्वेत पघिद्धान्त के प्रचार के छिए इस मतका आविर्भाव 
किया तथा हुर्वासा ऋषि को इस शेवशासन के प्रचारा्थ आदेश दिया। 
अयम्बक, आमदक तथा श्रीनाथ नामक मानस पुत्रों को उत्पन्न कर दुर्वां साने 
क्रम से गद्गेत, द्वेत तथा ह्वताह्ुत दर्शनों का उपदेश दिया। अतः उ्यम्बक 
द्वारा प्रचारित होने से इसका नाम त्रेयम्बक दश्शन है। सोमानन्द (८०० ई०) 
अपने को ज्यम्बक से १९ वीं पीढ़ी में बतछाते हैं। अतः एक पीढ़ी के लिए 
२० साछ का समय मानने पर त्रिक दर्शन का आविर्भाव काछ पञ्ञम 
शतक में सिद्ध होता है । 

इस भ्रद्वेतवादी त्रिकदशन का साहित्य बड़ा विशाल है ओर काश्मीर 
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संस्कृत अन्थमाला में प्रकाशित हो रहा है। काश्मीर में प्राचीनकाल 
में मालिनीविजय, स्वच्छन्दु, विज्ञानमेरव, नेन्न आदि अनेक शेवागम 
प्रचलित थे जिनको परवर्ती आचायों ने इस अद्वेत मत का उपजीब्य 
माना है। त्रिक के मूल प्रवतंक आचाय॑ वसुगुप्त (<०० ई० के भासपास ) 
हैं। शिवसूत्रविमशिणी के आरम्भ में क्षेमराज का कथन दे कि भगवान्‌ 
श्रीकण्ठ ने स्वयं वसुगुप्त को स्वप्न में आदेश दिया कि महादेव-गिरि के एक 
विशाल शिकाखण्ड पर लिखे गये 'शिवसूत्रों' का उद्धार तथा प्रचार करो । 
जिस चट्टान पर ये सूत्र उद्धक्ठित मिले थे उसे आज भी 'शिवपलू” (शवों 
पलछ ८ शिवशिछा ) के नाम से पुकारते हैं। ये ही ७७ सूत्र इस दशन के 
मूल आधार हैं। वसुगुप्त ने स्पन्दकारिका (७र कारिकाये ) में शिवस्‌त्रों 
के पिद्धान्तों का डी विशदीकरण किया है । गोता की ( वसुगुप्त कृत ) वासवी 
टीका अभीतक श्रप्रकाशित है । 

वसुगुप्त के दो शिष्यों ने दो प्रकार को दार्शनिक चिन्ता को धारायें 
चलाई । महामाहेश्वराचार्य (२) कल्लट ( नवम शतक का उत्तराद्ध ) 
ने स्पन्द सिद्धान्त को अग्रसर किया तथा (३ ) सोमानन्द्‌ ने प्रत्यभिज्ञामत 
का भाविर्भाव तथा प्रचार किया। दोनों मतों की दार्शनिक दृष्टि एक ही है, 
यद्यपि छोटे-मोटे सिद्धान्तों में पार्थथ्य है। कल्लट की सबसे श्रेष्ठ कृति स्पनद्‌ 
कारिका की वृत्ति है जो 'स्पन्द्सवंस्व” के नाम से विख्यात है। स्रोमानन्द 
के महत्त्वशालढ्ली अन्थों के नाम 'शिवदृष्टि' और पराश्निशिका-विद्वति? हैं । 
(४) उत्पलाचाये (९०० ई० ) सोमानन्द के शिष्य थे। इनकी “ईश्वर- 
प्रत्यभिज्ञाकारिका? ब्रिक सम्प्रदाय का मनन-शास्त्र है जिसमें परपक्ष का 
प्रामाणिक खण्डन कर अद्वेततरव का मण्डन है। वृत्ति के साथ इस ग्रन्थ- 
रतन के नाम पर ही यह दर्शन 'प्रत्यभिज्ञा” नाम से व्यवह्ृत किया जाता 
जाता है। 'सिद्धिन्नग्नी” में अजडप्रमात्‌ सिद्धि, ईश्वरसिदि तथा सम्बन्ध-. 
सिद्धि की गणना है। 'शिवस्तोन्नावली” भक्तिरस से पूरित बढ़ा ही 
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सुन्दर स्तोन्न-संग्रह हे । (५) अभिनवगुप्त--( ९०५--०१००० ई० ) 
उत्पल के प्रशिष्ष तथा लक्ष्मण गुप्त के शिष्य अभिनव का नाम दर्शन तथा 
साहित्य संसार में सबसे अधिक प्रसिद्ध है। “अपिनवभारतो” तथा 'लोचन! 
ने इनका नाम साहित्य जगत में जिस प्रकार अमर कर दिया है, डसी 
प्रकार इंश्वरप्रत्यभिज्ञाविमशिणो, तन्त्रालोक, तन्त्रसार, माक्तिनीविजय- 
वार्तिक, परमाथसार, परात्रिशिका-विश्वुति ने त्रिकदर्शन के इतिहास में 
इन्हें अमर बना दिया है। विपुलकाब्य “तन्व्रालोक' को मन्त्रशास्त्र का 
विश्वकोश कहना चाहिए। साहित्य तथा दर्शन का सुन्दर सामअस्य 
करने का श्रेय महामाहेश्वराचाय अभिनवगुप्ताचाय को है। सर्वतन्त्रस्वतन्त्र 
होने के अतिरिक्त ये एक अलोकिक पुरुष थे। ये भर्ध-त्यम्बकमत के प्रधान 
आचारय॑ शम्भुनाथ के शिष्य और मस्स्येन्द्रनाथ सम्प्रदाय के एक सिद्ध कोल 
थे। (६) क्षेमराज (९१७५-१०२५ )--भभिनव जैसे गुरु के सुयोग्य 
शिष्य थे। व्यापकता की दृष्टि से इनके ग्रन्थ अभिनव से कुछ ही न्‍्यून 
हैं। इनके सुप्रसिद्ध ग्रन्थ हैं:--( ३ ) शिवसूत्र-विमर्शिणी, ( २-४ ) स्वच्छन्द्‌ 
तन्त्र, विज्ञान-मेरव तथा नेन्न तन्त्र पर उद्योत टीका (७) प्रत्यभिज्ञाहदय, 
(६) स्पन्द्सदोन्द्द, (७) शिवस्तोन्रावली की टोका आदि। इनके अतिरिक्त 
उत्पल वैष्णव को 'स्पन्द प्रदोपिका?, भास्कर तथा वरदराज का 'शिवसूत्र 
बातिक! , रामकण्ठ को 'स्पन्द कारिका विवृतिः, योगराज को 'परमाथ सार- 
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( महेश्वरानन्द ) को 'परिमल? सद्दित 'महाथंमज्ञरी” विख्यात अन्य हैं । 
शाक्त-तन्त्र 


शाक्ततन्त्रों को संख्या बहुत हो भ्धिक है। शाक्त पूजा-पद्धति के 
नितानत गोपनीय तथा गुरुप्तुखेकगम्य होने के कारण शाक्तों की यद्द 
धारणा अनेकांश में सत्य हे कि शाक्त तन्‍्त्रों के प्रकाशित होने पर अनर्थ 


प्ध्ड ' भारतीय दशन 


होने की ही अधिक सम्भावना है। इसलिए शाक्ततन्त्रों का प्रकाशन बहुत 
ही कम हुआ है, तथापि इन प्रकाशित तन्त्रों के ही अन्नुशीलन से शारक्तों 
की विपुल साहित्यिक सम्पत्ति तथा डदात्त सिद्धान्तों का भल्लीभाँति परिचय 
मिलता है। भ्ागमों के गुण, देश, काल, आम्नाय आदि की भिन्नता 
से अनेक भेद प्रदर्शित किये जाते हैं। सार्विक आगमों को “तन्त्र?, 
राजस को 'यामर! तथा तामस को “डामर? कहते हैं। भगवान्‌ शहर 
के मुखपतञ्चकों से उत्पन्न होने से आगमों के प्रधानतया पाँच “आन्नाय! 
होते हैं १-पूर्वाम्नाय, दक्षिणाम्नाय, पश्चिमाम्नाय, छत्तराम्नाय तथा 
ऊर्ष्वाग्नाय । निम्नतर तथा गुप्तमुख से उत्पन्न अधाम्नाय छठाँ आम्नाय 
माना जाता है। कुलाणंवतन्त्र के तृतोय उल्लास में इन आम्नायों का 
वर्णन है। पूर्वास्नाय सृष्टिरूप तथा मन्त्र योग है, दक्षिणाम्नाय स्थिति-रूप 
ओर भक्तियोग है, पश्चिमाम्नाय संद्वाररूप तथा कर्मयोग है; उत्तराम्नाय 
अनुग्रहरूप और ज्ञानयोग है। ऊर्ध्वाम्नाय की कुलार्णव में बड़ी प्रशंधता 
की गई है ( चतुराम्नायविज्ञानादूर्ध्वाम्नाय: पर: भिये। ३८ १ उध्वंत्वात्‌ 
स्वधर्माणामूर्ध्वाम्नायः प्रशस्यत्ते--कुछाणंव ३॥१६-१७ ) यह ऊर्ध्वास्नाय 
कोलों के भनुसतार कोलाचार में ग्रहीत है, पर सामयिकों के मत में 
यह भाग्नाय समयमत से सम्बद्ध है । भोगोलिक दृष्टि से समस्त भारत तथा 
एशिया महाद्वोप तोन भागों में बॉटा जाता है। भारत का उत्तर-पूर्वीय 
प्रदेश विन्ध्य से लेकर चित्तल ( चद्टपग्राम ) तक “किष्णुक्रान्ता!? कहलाता 
है। उत्तर पश्चिमीय भाग 'रथक्रान्ता? के नाम से प्रसिद्ध है जिसमें विन्ध्य 
से लेकर मद्दाचीन (तिब्बत) तक के देश अन्तर्भक्त माने जाते हैं। 
तृतीय भाग “भश्वक्रान्ता! के विषय में कुछ मतसेद है। 'शाक्तमंगलः 
तन्‍त्र के अनुसार विन्ध्य से लेकर दक्षिण समुद्र पर्यन्त का समस्त प्रदेश को 
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तथा “महासिद्धि सार! के अनुसार करतोया नदों से लेकर जावातक के 
समग्र देशों की गणना “अश्वक्रान्ता' में को जाती है। इन तीनों क्रान्ताभों 
में ६४ प्रकार के तंत्र प्रचलित बतलछाये जाते हैं। शाक्त पूजा के तीन प्रधान 
केन्द्र हैं--काश्मोर, काञ्ली ओर कामाख्या। इनमे प्रथम दोनों स्थान 
'श्रोविद्या? के केन्द्र थे और कामाख्या कोलमत का मुख्य स्थान आज भो है। 
कामाख्या में अनाय॑ तिब्ब्रतो तन्त्रों के विशेष प्रभाव पढ़ने के कारण पद्च- 
तत्वों का इतने उपग्मरूप में प्रचार दृष्टिगोचर ह्ीता है। इस त्रिकोण का 
मध्य बिन्दु काशी है जिसमें इन सिद्धान्तों का सुन्दर समन्वय छप- 
लब्ध होता है। इन शाक्त तन्‍्त्रों का सम्बन्ध अथर्व॑वेद के 'सोभाग्यकाण्ड? 
के साथ माना जाता है, परन्तु यजुः तथा ऋग्वेद से सम्बद्ध तॉन्त्रिक , 
उपनिषत्‌ भी उपलब्ध हैं। इन तन्त्रमत-प्रतिपादक डपनिषदों में ये' 
नितान्त प्रसिद्ध हैं--कोल, श्रिपुरामहोपनिषत्‌, भावना, बह्चच, अरुणोप- 
निषत्‌ , अद्वेतभावना, कालिका और तारा उपनिषद्‌ । इनमें से प्रथम तोन 
उपनिषदों का भाष्य भास्कर राय ने दिखा है तथा त्रिपुरा तथा भावना का 


श्रप्पय दीक्षित ने। ये सब उपनिपद्‌ कलकत्ते को तान्त्रिक टेस्ट ग्रन्थ- 
माला ( नं० ११) में प्रकाशित हुए हैं। 


लक्ष्मीघर ने “चतु:पष्ठ्या तन्त्रे: सकलमतिसन्धाय भुवनं? ( सौन्दय 
लहरी पद्म ३१ ) की व्याख्या करते समय तोनों मार्गों (कोल, मिश्र 
तथा समय ) के तन्‍त्रों का विशेष परिचय दिया है । कोल मार्ग के अनुसार 
महामाया, शबम्बर, ब्रह्मययासर, रुद्रयामल भादि तन्‍त्रों की संख्या ६४ है, 
जिनके नाम तथा विषय का उल्लेख 'वामकेश्वर! 'कुलचुडामणि?, 'सर्वोन्लास 
तन्‍त्र' तथा लक्ष्मीघर की टीका में किया गया है। इन ग्रन्थों में विशेष 
पार्थक्य मिलता है। समय सार्ग के अनुसार ये समस्त तनत्र अवेदिक हैं 
तथा ऐटिक सिद्धि-प्रतिपादक द्ोने से वेदिक मार्ग से कोर्सों दूर हैं (एवं 
चतुःषश्तिन्त्राणि परिज्ञातृणामपि वद्धकानि । ऐहिकसिद्धिपरत्वात्‌ वेदिकसार्गं- 
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दूराणि )। मिश्रमार्ग के तन्‍्त्र भाठ प्रकार के हैं--चन्द्रकला, ज्योत्स्नावती, 
कलानिधि, कुछार्णव, कुल्लेश्वरी, भुवनेश्वरी, बाहस्पंत्य तथा दुर्वास-मत | ये 
तन्त्र उच्च अह्यविद्या के प्रतिपादक होने पर भी छोकिक अभ्युद्य के भी साधक 
हैं; अतः कोछ भौर समय उभमयमार्गों के मिश्रण होने से यह 'मिश्नमार्ग! 
कट्दछाता है। समय मत का मूलग्रन्थ 'शुभागमपत्चक? कहलाता है जिसमें 
वसिष्ठ, सनक, शक, सननन्‍दन ओर सनत्कुमार द्वारा विरचित संहितापश्चक 
की गणना है। लक्ष्मीघरने इन संहिताओं का उद्धरण भो टोका में दिया 
है। तन्त्रसाहित्य नितान्त विशाल, व्यापक तथा महत्त्वपूर्ण हे । शाक्त तनत्रों 
की संख्या हजार से ऊपर है, परन्तु इस विशाऊ साहित्य का बहुत दी 
थोड़ा अंश प्रकाशित हुआ है। इन प्रकाशित तन्‍त्रों में कुल्चूडामणि 
कुलाणंब, तन्त्ररान, कालछोविलास, ज्ञानाणव, वामकेश्वर, महानिर्वाण, रुद्ध- 
यामल, त्रिपुरारहस्य, दक्षिणामूतिसंदिता भादि विशेष विख्यात हैं। शह्लरा- 
बाय॑ ने भो “प्रपल्लसार' नामक तन्त्र का निर्माण किया है जिसको टीका 
भाचाये के शिष्य पद्मवादाचार्य ने लिख़ो है। लक्षणदेशिक ( १३ शतक ) का 
शारदा तिछुक! राघवभट्ट की टोका के साथ तान्त्रिक रहस्यों का आकर 
है। इन सामान्य तनत्रों के भतिरिक्त भिन्न-भिन्न आचारों के भो अपने 
विशिष्ट ग्रन्थ हैं । 

श्रीविद्या के १२ उपापस्तक प्रसिद्ध हैं-मनु, चन्द्र, कुबेर, लोपामुद्दा, 
मनन्‍्मथ ( कामदेव ), अगस्ति, अग्ति, सूर्य, इन्द्र, स्कन्द, शिव और क्रोध- 
भद्टारक (दुर्वासाम्रुनि )। श्रो नटनाननद कृत कामकछाबिलास्र की टोका 
( श्लो० ७२ ) से पता चलता है कि श्रोविद्या के दो सन्‍्तान सुप्रसिद्ध 
हें-.कामराजसन्तान भोर छोपामुद्रा सन्‍्तान, जिनमें कामराजनसन्तानदही 
अविच्छिन्न रूपसे विद्यमान है, लोपामुद्रासन्‍्तान तो विच्छिक्तौ होगया है। 
कामराज में दिष्यौध गुरुओों के नाम भी चहाँ दिये गये हैं । श्रीविद्या के 
प्रधान आचाओँ में तोन आचार्यों की रचनायें उपछब्ध हैं । श्रीदत्तात्रेय _ 
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ने प्रिपुरातरव के उद्धाटन के लिए. अ्रष्टाद्शसाहस्री 'दत्तसंहिता! की रचना 
की थी, परन्तु दुर्बोध होने के कारण परशुराम ने इसका संक्षेप ७० खण्डों 
ओर ६ हजार सूत्रों में किया । इसका भो संक्षेप हारितायन सुमेधा ने 
दशखण्डात्मक “ परशुराम कह्पसूत्र में ” किया है। गायकवाड संस्कृत- 
ग्रन्थमाछा में यह अपू् ग्रन्थ प्रकाशित हुआ है। अगस्त्य के शक्तिसूत्र 
कविराजजो को मिल्रे हैं। उन्होंने इन्हें सरस्वतीभवन स्टड़ीज़ (१० म भाग) 
में प्रकाशित किया है। 'अथातः शक्तिजिज्ञासा? प्रथमसूत्र है। इन निगृढ़ 
११३ सूत्रों की एक अल्पाक्षरा अधूरी वृत्ति भी प्रकशित हुईं है, परन्तु 
विस्तृत व्याख्या के अभाव में इन सूत्रों का रहस्य प्रकट नहीं होता । 
दुवासा के सूत्र नहीं मिलते, “शक्तिमहिम्नःस्तोन्र” ही उनकी एकमात्र 
उपलब्ध रचना है। इधर के आचार्यों में गौडपाद भ्रीविद्या के बड़े 
भारी उपासक थे जिनका 'खुभगोदय” ( स्तोन्र ) तथा “श्रोविद्यारलसूत्र” 
( शद्डूरारण्य को विस्तृत व्याख्या-संवलित ) एतद्विषयक प्रसिद्ध ग्रन्थ 
हैं। गोडपाद के प्रशिष्य शह्भराचाय श्रीविद्या के एक विशेष आचाय॑ 
थे जिनको 'सोन्द्यछहरो! तथा “ललितानब्रिशतीभाष्य” रहस्यपूर्ण रचनायें 
हैं। 'सोन्दर्यलहरी” में कवित्व तथा तान्त्रिकत्वका अनुपम सम्मिलन है। 
इसकी ३७ टोकार्यें उपलब्ध हैं जिनमें केवक्याश्रम, नरसिंह, अच्युतानन्द, 
कामेश्वरसूरि की महत्वशालिनी टीकायें अभीतक अ्रप्रकाशित हैं । लद्मीधर 
( १२६८-१३७५९ ई० ) की प्रकाशित टीका समयमाग्ग के रहस्यों के जानने के 
लिए नितान्त उपयोगी है। पुण्यानन्दनाथ का 'कामकलाविलास! नट 
नानन्दको 'वचिद्वक्ली” व्याख्या के साथ शाक्ततर्वका प्रकाशक है। इन्हीं 
के शिष्य अमृतानन्दनाथ की “योगिनीहदयदीपिका” वामकेश्वरतन्त्र के 
एक भाग की बड़ी सुन्दर व्याख्या है। शाक्तदाशनिक श्री भास्करराय | 
( १८ वें शतक का पूर्वांध ) का नाम शाक्तसम्प्रदाय के इतिहास में सुदर्णा- 
क्षरों में छिखने योग्य है। इनके ग्रन्थ शाक्तविद्या के आध्यात्मिक रहस्यों: 
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के उद्धाटन के लिए कुझी हैं। इनको रचनाओं में वरिवस्यारह्वस्य, 
सौभाग्यभास्कर ( ललितासतहखनाम का भाष्य ), सेतु ( नित्यापोडशिकाणव 
की टोका ) गुप्तवती ( दुर्गास॒प्ततती की व्याख्या) तथा कोछ, त्रिपुरा, 
भावना उपनिषदों की टोकायें विशेष प्रप्तिद्ध हैं । इनके शिष्य उमानन्दनाथ 
ने 'नित्योत्सव! नामक पद्धतिग्रन्थ को रचना १७७० ई० में तथा प्रशिष्य 


रामेश्वरसूरि ने 'परश्राम कल्पसूत्र! की टोका 'सौभाग्यसुधोदय” का 
निर्माण १८३१ ई० में किया । ये अन्थ बड़ोदा से प्रकाशित हैं। 
'लद्सण रानाड की परशुराम कब्पसूत्र की टीका (सून्रतत्वविमशिणी ) 
अभीतक अरप्रकाशित ही है। भास्करराय का सम्प्रदाय महाराष्ट्र तथा 
सुदूर दक्षिण में भाज भी जागरूक है। कोऊमत के आचार्यों में पूरी नन्‍्द 
( जगदानन्द; १४४८-१७५२६ ) का नाम पसिद्ध है। विख्यात 'घट चक्रनिरूपण! 
इनके विस्तृत 'श्री तक्त्वचिन्तामणि? का एक प्रकारणमात्र है। ये ब्ह्यानन्द्‌ 
के शिष्य ये ओर बंगाल के रहने वाले थे । इनके अन्य ग्रन्थों में श्यामा- 
रहस्य, शाक्तक्रम, तत््वानन्दतरंगिणी प्रप्तिद्धू हैं। कोलाचायं सदानन्द का 
ईशावास्य ग्रन्थ का भाष्य विख्यात स्वोनन्द्‌ का 'सर्वोज्लास? तनन्‍्त्र और हैं। 


७ 
शेवतन्त्र-सिद्धान्त 
( क ) पाशुपत मत 
ज्ञानमात्रे यथाशाख्रं साक्षाद्दश्स्ति दुलभा । 

पञ्चार्धथादुन्‍्यतो नास्ति यथावत्‌-तत्त्वनिश्चय; ॥ . --स्वंदर्शन संग्रहे । 
पाशुपतों के मतानुसार पाँच पदार्थ हैं--काय, कारण, योग, विधि 
ओर दुःखान्त । ( १ ) काय उसे कहते हैं जिसमें स्वातन्त्रय शक्ति न हो । 
यह तीन प्रकार का होता है--विद्या, कछा और पशु । जीव ओर जड़ दोनों 
का अन्तर्भाव काय में होता है, क्‍योंकि दोनों परतन्त्र द्वोने से परमेश्वर के 
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अधीन हैं । जोबों की गुणरूपा विद्या दो प्रकार की होती है--बोध और 
अबोध । बोधस्वभावा विद्या का हो नाम चित्त है; पशुत्व की प्राप्ति करने- 
वाले धर्मांघम से युक्त विद्या अवोध-रूप है। चेतन के अधीन, स्वयं 
अचेतन पदार्थ 'कछा? कददछाता है ( चेतनपरतन्त्रस्वे सति अचेतना कछा )। 
कार्यरूपा कला में प्रथिवों आदि पाँचों भूत तथा उनके ग़ुर्णों का और 
करणरूपा कलछा में न्रयोदश इन्द्रियों का अन्तर्भाव होता है। पश्चु का 
अथे है जोव | कोण्डिन्य भाष्य में इस शब्द की बड़ी सुन्दर व्युस्पत्ति दो 
गई हे--पश्यनात्‌ पाशनाच्य पशव:। पाशा नाम कार्यकरणाख्या: कला: | 
ताभिः पाशिताः बद्धा सन्निरुद्धा शब्दादिविषयपरवशा भूत्वाअवचिष्ठन्ते-- 
(कोण्डिन्य भाष्य पृ० ७) अर्थात्‌ का्यकरणरूपी कछा से बद्ध हो कर शब्दादि 
विषयों में सदा परवश होने से जोव 'पश्च! संज्ञा से भभिद्वित किया जाता 
है। शरोरेन्द्रिय सम्बद्ध जोव 'साक्षन! तथा शरीरेन्द्रिय-विरद्वित जोव 
“निरक्षन” कहलाता है। रा 

(२ ) कारण--महैश्वर ही जगत्‌ की खष्टि, संहार तथा अनुग्रह 
करने के हेतु 'कारण” पद वाच्य हैं। इन की शास्त्रीय संज्ञा 'पति' दे 
( आपएिि पाति च्‌ तान्‌ पश्मनित्यतः पतिभवति--कोण्डिन्य भाष्य ) महेश्वर 
अपरिमित ज्ञानशक्ति से जोवों का प्रत्यक्ष करते हैं जोर अपरिमित प्रभु- 
शक्ति से जीवों का पाछन करते हैं। अतः ज्ञानशक्ति तथा प्रभुशक्ति के आश्रय 
होने से सब॑ शक्तिमान महेश्वर “पति” पदवाच्य दहै। यह स्घतन्त्र, ऐश्वर्य- 
युक्त, आद्य, एक तथा कर्ता है। वह अनुग्रहशक्तिका भी श्षाश्रय है। 
उसकी इच्छा से जोबों की इष्ठ-अनिष्ट स्थान-शरीर-विषयेन्द्रियों की प्राप्ति 
दोती है। 'स्वतन्त्रः कर्ता!। शिव में ज्ञानशक्ति के निवास होने से वह 
परमेश्वर कहलाता है। समस्त जगत्‌ का उत्पादक होने के कारण वह 








१ कर्मकामिनश्व॒ महेश्व रमपेक्षन्ते, न तु भगवान्‌ ईश्वरः कर्म पुरुष वा 
अपेक्षते । अतो न कमपिक्ष ईश्वर:--कौण्डिन्य भाष्य २६ । 
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'कारण? पद-वाच्य है। वह क्रीडा के लिए ज़गत्‌ का भाविभांव तथा तिरो- 
भाव करता है। इसी कारण “देव” ओर निरपेक्ष होने से 'सावेकामिक! 
कहा जाता है। 
. (३ ) योग--चित्त के द्वारा आत्मा तथा ईश्वर के सम्बन्ध को योग 
कद्दते हैं (पाशुपत सूत्र ०४२) यह दो प्रकार का होता है--क्रियाव्मक, 
जिसमें जप, ध्यानादि की गणना है तथा क्रियोपरम--क्रिया की निवृत्ति 
अर्थात भगवान में ऐकान्तिकी भक्ति, ज्ञान तथा शरणागति। पातअ्ल 
योग का फल केवल्य की प्राप्ति होतो है, परन्तु पाशपतयोग का फल 
दुःख की निवृत्ति के साथ परमेश्वय का छाभ है । 

(४ ) विधि--महेश्वर की प्राप्ति करानेवाला साधक-व्यापार विधि 


कद्दछाता है। मुख्य विधि को संज्ञा 'चर्या' है जो ब्रत और द्वार भेद से दो 
प्रकार को होतो है। हसित, गीत, नृत्य, हुडडुकार, नमस्कार तथा जप्य 
भेद से उपद्दार ( नियम ) & प्रकार का है। खाधक को महेश्वर की पूजा के 
समय हँसना, गाना, नाचना, जीभ भोर ताल के संयोग से बेल की आवाज़ 
के समान हुड़्हुड़ शब्द करना, नमस्कार आदि का अभ्यास करना चाहिए। 
इसी उपहार के साथ भस्मस्नान, भस्मशयन, जप तथा प्रदक्षिणा को 
पञ्चनविध बत कहते हैं ( पाशपत सूत्र ११८ )। भगवान्‌ की प्रसन्नता प्राप्त 
करने के लिए. इनका पालन आवश्यक है। द्वार के प्रकार ये ईैं:--( १) 
क्राथन!--असुप्त पुरुष का सुप्त पुरुष के समान चिन्ह धारण करना; (२) 
“'सपन्‍दन'--बात व्याथि से ग्रस्त पुरुष के समान शरीर के अंगों का कम्पन 

(३ ) 'मन्दन!--लगढ़ाते हुए के समान चलना; (४ ) “शब्भारण”--रूप- 
यौवनसम्पन्न सुन्दरी का निरीक्षण कर कामीजनसदृश चेष्टा करना; ( ७५) 
ध्वितत्‌करण!--अविवेकी के समान निन्दित कर्मो का करना; (६) “अवि- 
तत्‌भाषण!ः--ऊटपटॉग बोलना ( पाशपत सूत्र ३।३२--१७ ) अनुस्नान, 
निर्माल्य धारण आदि को 'गौणः विधि कहते हैं । 
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(५)दु खान्त--भन्तिम पदाथ का नाम दु खान्त--दुःखा 
को आत्यन्तिका निवृत्त या मोक्ष है। पश पाँच प्रकार के दोपों से बन्धन 
में पढ़ा हुआ दे। ये दोष “मल? कहे जाते हैं ज्ञिनके नाम मिथ्या, 
ज्ञान, अधर्म, सक्तिहेतु ( विषयासक्ति के कारणभूत विषयसम्पक ), च्यूति 
( रुद्गतत्तत से चित्त का तनिक भो च्युत होना ) तथा पशुत्व ( अल्पक्षव्वादि 
पशत्वोत्पादक धम ) हैं-- 

मिथ्याज्ञानमधमंश्र सक्तिददेतुश्च्यु तिस्तथा । 
पशत्वं मूल पद्चेते तन्‍त्रे हेयाघिकारतः ॥ “-गणकारिका ८ । 
ऊपर वर्णित योग तथा विधि के भनुष्ठान से इन मल्ों का सत्धा नाश 
हो जाता है। गणकारिहामें वर्णित मोक्ष लाभ करने के पत्चनविध उप।यों 
में 'प्रपत्ति' अन्तिम उपाय है। भगवान्‌ पशपति के शरणागत होने से जब 
उनके नेसर्गिक प्रसाद का उदय होता हे तब जीव इस छक्लेशबहुल संसार . 
से सवंदा के लिए मुक्ति लाभ करता है दुःखान्त दो प्रकार का होता है- 
खनात्मक तथा सात्मक। अनात्मक दुःखान्त केवल दुःखों की आत्यन्तिकी 
निवृत्तिमात्र हे, परन्तु सात्मक में पारमेश्वय का लाभ होता है। इक 
शक्ति तथा क्रिया शक्ति का तब्र उदय होता है। मुक्तात्मा सूक्ष्म-ब्यवद्वित 
तथा विप्रकृष्ट पदार्थों का ज्ञान प्राप्त करता है (दर्शन), उसे अशेष 
शब्दों का ज्ञान हो जाता है ( श्रवण ), चिन्तित समस्त विषयों की सिद्धि 
हो जाती है (मनन ), समस्त शार्खों का अन्थतः तथा अथंतः परिज्ञान 
हो जाता है ( विज्ञान ); सवज्ञता की स्वतः पिद्धि होतो है ( सर्वेज्ञत्व । इस 
प्रकार दकशक्ति पञ्मविधा है। क्रियाशक्ति तीन प्रकार की है:--( १) मनोज- 
विव्व--किसी काय के अत्यन्त शीघ्र करने का सामथ्य; (२) कामरूपित्व--- 
कर्मादि के बिना ईप्पितरूप का चारण करना; (३) विकरणधर्मित्व-- 
न्द्रिय को सद्दायता के बिना सब पदार्थों का जानना और करना अर्थात्‌ । 
निरतिशय ऐश्वयें का छाभ। इन पाँचों पदार्थों को विशिष्टता पर ध्यान 

३६ 
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देना आवश्यक है। अन्यदर्शनों में काय उत्पत्ति-विनाशशीरू तथा कारण 
अन्यसापेक्ष रहता है परन्तु पाशुपत में पश्वादि काय नित्य हैं तथा कारण 
निरपेक्ष भगवान हो है। पातअलयोग का फल कैवल्य का छाभ है 
पाशपतयोग का फछ पारमेश्वयं तथा दुःखान्त का छाभम है। अन्यत्र 
विधि का फल पुनरातवृत्ति-सहित स्वग है, परन्तु पाशुपतविधि का फल 
पुनरावृत्ति-रहित सामीप्य[दि है। इसोप्रकार अन्यत्र मोक्ष दुःखात्यन्तिको 
निवृत्तिरूप है, परन्तु पाशुपत में मोक्ष परमेश्वय-प्राप्तिरूप है । 


(ख) कापालिक ओर कालामुख 


इन सम्प्रदायों का इस समय नितानत उच्छेद सा प्रतोत होता 

है, परन्तु कभी भारत में इन सम्प्रदायों का बोलबाछा था। यामुना- 
चाय ने 'आगमप्रामाण्यः (पृ० ४८) में इनका संक्षिप्त वर्णन क्रिया है। 
कापालिकों के मत में निम्नलिखित छ मुद्रा्ओों के घारण करने से ही 
अपवग को उपलब्धि होतो है--कर्णिका, रुचक, कुण्डल, शिखामणि, 
भस्म भोर यज्ञोपवोत । इनके साथ अनेक गुप्त क्रियाओों का भी विधान 
किया जाता था | काछामुख सम्प्रदायमें कपालपान्र-भोजन, शव-भस्म- 
स्नान, तत्प्राशन, लगुड़चारण, सुराकुम्भस्थापन--आदि अनेक विधियों 
का अनुष्टान दृष्ट ओर अददृष्ट सिद्धियों का कारण माना जाता था। 
गुप्त रखने के कारण धीरे-घीरे इन सम्प्रदायों की लोकप्रियता जाती रहो 
ओर अब तो इनके भनुष्टानों का रहस्य समझना कठिन काय है। 'शैव 
सिद्धान्त कोर 'वीरशेव” मतों का वर्णन आगे किया जायगा। यहाँ इन 
चारों सम्प्रदायों से भिन्न एक अन्य झ्ाहेश्वरमत। का सामान्य परिचय 
- देना आवश्यक है। इस मत के छघिद्धान्त का नाम “रसेश्वर दशन 
है। इस दर्शन का सिद्धान्त यह है कि ज्ञानप्राप्ति के लिए उपयुक्त दिव्य 
देह का सम्पादन करना न्‍्याय्य हे। रोग का शिकार बनने वाला, सरदी- 





रसेश्वर दशन ५६३ 


गरसी को न सह सकने वाला यह प्राकृत शरीर भरा उस भगवान के 
दिव्यरूप के निरीक्षण करने में कथमपि समर्थ हो सकता है जिसके रोम-रोम 
से हज़ारों सूर्यो को प्रभा छिटकती रहतो है ? अतः शरीर के परमाणुओं 
के परिवतन करने की नितानत आवश्यकता। है और इसके किए सर्व 
अ्रष् साथन है पारद (पारा ) का प्रयोग । प्राचीन काल में पारद्‌ भस्म 
के प्रयोग करने से अनेक सिद्धों के दोघं जोवन आदि अलौकिक सिद्धियों 
के प्राप्त करने को बात सुनी जाती है। इन रसवैद्यों ने पारद भस्म 
करने को प्रक्रिया निकाछ कर मानवों को जरामरण से उन्मुक्त करने का 
अलोकिक उपाय खोज निकाला है। इस मत में “जोवन्मुक्ति! दी प्रधान 
ध्येय है, विदेह मुक्ति होती ही नहीं। रस-चिकित्सा का इतिहास बड़ा 
मनोरक्षक है। नागाजु न एक प्रसिद्ध रसवेत्ता थे जिन्ह॑ने 'रसरत्ाकर? में 
साधारण धातुओं को सुवर्ण बनाने की प्रक्रिया निकाली थी । (शद्भराचाय के 
गुरु गोविन्द भगवस्पादि रसहृदय'! में इस विषय का सुन्दर विवेचन किया 
है। 'पारद! का दूसरा नाम 'रस? हैं। श्तः रसेश्वर मत में 'रसो वे सः 
श्रति का तात्पय इसी भवदेन्यदुःख से पार करने वाले 'पारद” से है;--- 
संसारस्य परं पारं दत्तेडपो पारदः स्मृतः ॥ 


(ग ) वीरशंब सिद्धान्त 


इस मत की दाशंनिक दृष्टि 'मेदाभेद विशिष्टाद्नेत! या 'शक्ति विशिशद्वेत' 
के नाम से पुकारी जाती है । इस शब्द का अर्थ है स्थूछ-चिदूचिद्‌ 
शक्ति-विशिष्ट जीव॑ और सूक्ष्म-चिद्चिद्‌ शक्ति-विशिष्ट शिव का अद्वेत-- 
एुकाकारता या सामरस्य । परम तत्व एकमात्र परम शिव है जो पूर्णाहन्तारूप 
तथा पूर्ण स्वातन्त्यरूप हैं। उनकी पारिभाषको संज्ञा 'स्थल! है? । 


जा जन भला च + आज न+ 








१ आलय: सर्वेभूतानां लोकानां लोकसम्पदास्‌ । 
यद्‌ भवेत्‌ परम ब्रह्म स्थल तत्‌ प्राहुरक्षरम्‌ ॥ 


७५६४८ भारतीय दशन 


जब इन्हें उपास्य ओर उपासकरूप से क्रीड़ा करने को इच्छा उत्पन्न 
दोती है, तब परमशिव में शान्त समुद्र के वक्षःस्थल पर विपुलाकार 
तरड्ञों के उठने से पहले क्षुद्र कम्पन के समान लीलाथ कम्पन उत्पन्न 
होता है जिससे सामरस्य का विभेद होकर 'स्थल” के द्विविधरूप दो 
जाते हैें:--चेतन्यात्मकरूप का नाम शिव और तदितर अंश का नाम 
जीव । शक्ति परम-शिव में अप्रथकसिद्ध होकर रहने वाछा विशेषण है । 
न तो शिव शक्ति से भिन्न हैं ओर न शक्ति शिव से एथक है। दोनों की 
नितान्त एकता बनी रहतो है।शरक्तिदो प्रकार की होती है--सूक्ष्म तथा 
स्‍्थूल। शक्ति के क्षोभमात्र से स्थक ( परम शिव ) के दो रूप उत्पन्न होते 
हैं-उपास्यरूप जिसका नाम है 'लिड्न्‍अ! ( शिव ) तथा उपासकरूप जिसका 
नाम दे “अज्गजर ( जीव )। परमशिव की द्विरूपता के समान शक्ति में भी दो 
रूप उत्पन्न होते हैं। 'लिंग” को शक्ति का नाम “कला! है जो प्रवृत्ति उत्पन्न 
करती है तथा अंग की शक्ति “भक्ति! है जो निवृत्ति को पैदा करती है। 
( लिद्गस्थछाश्रया शक्ति; कलारूपा प्रकीतिता )। कला शक्ति से जगत्‌ 
परमशिव से आविभूत होता है तथा भक्ति के द्वारा यह जगत्‌ परमशिव 
के साथ एक्रीमूत हो जाता है। लिड्ग (शिव ) तीन प्रकार का होता 
हे--भावलिड्ज, प्राणलिड्भर तथा इष्ट लिज्। इसी प्रकार अद्ग ( ज्वेव ) भी 
तीन भ्रकार का है--योगाहु ( कारणरूप--प्राज्ष ), भोगाड्ः ( सूक्ष्मरूप- 
तेजस ), वत्यागाज्ञ (स्थूल शरोरखूप-विश्व ) “जीव की अपनो स्वाभाविक 
मक्तिशक्ति से परमशिव (के साथ जो एकभावापत्ति है वहो मुक्ति 
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१ तदीया परमा शक्ति: सचिदानन्दलक्षणा । 
समत्त-लोकनिर्माण-समवायस्वरूपिणी | 
तदिच्छया5भवत्‌ साक्षात्‌ तत्थघरूपानुकारिणी ॥ 
“--सिद्धान्तशिखामणि, २ परि० । 


वीरशेवमत ५६५ 


कहलातो है। ( तस्माद्‌ लिड्डाज्लसंयोगात्‌ परा मुक्तिन वरिद्यते ) यह संखार 
तथा जोब शिचवरूप ही हैं। अत; नितान्त सत्य हैं ।शक्ति से इस जगत्‌ 
का परमशिव से 'परिणाम? द्वोता है। अंग के मलछापनयन के लिए 
आवश्यक साधन 'भक्ति! ही हे। परमशिव के अनुग्रह से अंग भक्ति- 
प्राप्त कर सकता है। गुरु की कृपारूपिणी दोक्षा की भक्ति में बढ़ी 
आवश्यकता रहती है। वेधात्मिका, मन्त्रात्मिका तथा क्रियात्मिका 
रूप से दीक्षा तोन प्रकार को होती है। दीक्षा प्राप्कर लेने पर द्वी 
जीव शिवत्व को प्राप्त करता है। इस सम्प्रदाय के वोर शेव नाम की 
व्याख्या इस प्रकार की गई है:-- 

वीशब्देनोच्यते विद्या शिवजीवैक्यबोधिका । 

तस्यां रमन्ते ये शोवा वीरशेवास्तु ते स्मृताः ॥ 


$ 
भी 
टॉ 


(घ ) शव 'सिद्धान्त' मत 
नोदयति यन्न नश्यति निवांति न नियृतिं प्रयच्छति च | 
ज्ञानक्रियास्वभाव॑ तत्तेज: शाम्भव॑ जयति ॥ 

--तत्त्वप्रकाशिका । 

शेव सिद्धान्त की दाशंनिक दृष्टि भेद्‌-प्रधान है। इसके अनुसार शिव, 
शक्ति और बिन्दु-ये तोन रत्न माने जाते हैं। ये ही समस्त सत्तों के 
अधिष्ठाता ओर उपादानरूप से प्रकाशमान होते हैं। 
शद्धृतत्वमय शब्ध॒जगत्‌ के कर्ता शिव, करण शक्ति तथा 
उपादान बिन्दु है। पाजञ्नरात्र आगम में विशुद्धसत्” शब्द से जो 
समझा जाता है वही “बिन्दु! है। इसीका नाम “महामाया? है। यही 
न्दु शब्द-बरह्म, कुण्डलिनी, विद्याशक्ति तथा व्योम--इन विचित्र भरुवन 
तथा भोग्यरूप में परिणत होकर शुद्ध जगव की सृष्टि करता है। क्षुब्ध 
होने पर इस बिन्दुसे एक ओर शुद्ध देह, इन्द्रिय, भोग ओर भुबन की 


रल्न्रय 


>-..._ 


५६६ भारतीय दशेन 


उस्पत्ति है ( शुद्ध अध्वा ), दूसरी ओर शब्द का भी उदय होता दे१ । शब्द 
सूक्ष्मनाद, अक्षर बिन्दु और वर्ण भेद से तीन प्रकार का होता है। इनका 
कारणभूत बिन्दु जड़ होने पर भी शुद्ध है। शिव के साथ इस महामाया का 
सम्बन्ध विचारणीय विषय है। शिव की दो शक्तियाँ द्वोती हैं--समवायिनी 


' और परिग्रहरूपा। समवामिनी शक्ति चिद्गुपा, निर्विकारा और परिणामिनी 
' है जिसे शक्तितत्व कट्ठते हैं। यह परमशिव में नित्य समवेतभाव से रहती 
. है। शिव-शक्तिका सम्बन्ध तादाल्य सम्बन्ध है। शक्ति शिव की स्वरूप- 


शक्ति है। परिग्रहशक्ति अचेतन तथा परिणामशालिनी है। यहो बिन्दु 


. कहलाती है जिसके शुद्धू तथा अशद्ध भेद से दो रूप होते हैं। शब्ध बिन्दु 


का नाम महामाया ओर अशुद्ध का नाम माया । दोनों में अन्तर यही हे 
कि भमहामाया सार्विक जगत्‌ ( शद्ध अ्रष्वा ) का उपादान कारण हे ओर 
माया प्राकृत जगत्‌ (अशद्धू भध्वा) का उपादान है। जड़ तथा परिणामशाली 
बिन्दु का चिदात्मक शिव से समवाय सम्बन्ध स्वीकार नहीं किया जा 
सकता, अन्यथा शिव को भी अचेतन मानने का प्रसद्भ उपस्थित हो जायगा । 
श्रीकण्ठाचार्थ ने स्पष्टतः यह विप्रतिपत्ति उपस्थित की है:-- 


स हि तादाव्म्यसम्बन्धो जडेन जडिमावहः । 
शिवस्यानुपमाखण्ड-चिदुघनेकस्वरूपिण: ॥ 


जब परमेश्वर अपनी समवायिनों शक्तिसे बिन्दु का भाघात करते हैं, 


क्‍ तब बिन्दु में क्षोभ उत्पन्न होता दे और शुद्ध जगत्‌ की सृष्टि होतो है। माया 
। के क्षोभ होने से अशुद्ध, प्राकृत जगत्‌ ( मायाध्वा ) की उत्पत्ति होती है। 


शिव को ही परिभाषिको संज्ञा 'पति' है। 
(क) पति--शेवसिद्धान्त” के अनुसार तीन पदाय होते हैं:--पति 
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१ जायतेच्छ्वा यतः शुद्धों बतते यत्र लीयते। 
स बिन्दः परनादाख्यः नादबिन्द्ृण.कारणम्‌ ॥--रल्नत्रय का० २२ | 


शेव-सिद्धान्त ५६७ 


(शिव ), पशु (जीव ), पाश (मल कम आदि अथपश्वक ) पति से 
अभिप्राय परमेश्वर परमशिव से है। परमेश्वय, स्वातन्त्रय तथा स्वोज्ञत्व 
पति के भसाधारण गुण हैं। मुक्त जीवों तथा विद्येश्वरादिकों में भी शिवत्व 
का निवास रहता है, तथापि ये परमेश्वर के परतन्त्र रहते हैं । 
पशुभों की अपेक्षा उनमें अधिक स्वतन्त्रता रहती अवश्य है, परन्तु 
परमेश्वर के प्रधाद से ही वे मुक्ति छाभ करने में समथ होते हैं। अतः 
वे शिव के परतन्त्र हैं । शिव नित्य मुक्त हैं अर्थात्‌ स्वभाव-सिद्ध नित्य निर्मल 
निरतिशय अर्थज्ञान-क्रियाशक्ति समन्वित - हैं। शिव पदह्लमन्त्रतनु हैं। 
इंशानमन्त्र उनका मस्तक है, तस्पुरुष उनका सुख है, घोर उनका हृदय है, 
वामदेव उनका गुहा अंग है, सद्योजात उनका पाद है। इस प्रकार 
पशुओं के पाशक्षेपण के लिए तथा ध्यान योग के वास्ते शिव शरोर धारण 
करते हैं । ईशानादि-शक्ति निर्मित यह शरीर 'शाक्त!' कहलाता है 
( मछाथसम्भवात्‌ शाक्त वपुनेताइर्श प्रभो:--श्री रूगेन्द्रागम )। सृष्टि, 
स्थिति, संहार, तिरोभाव तथा अनुअहकरण--इन कृत्यपञ्चक के कर्ता 
साक्षात्‌ शिव हैं+। शुद्धाध्व-विपयक इन पशञ्नकृस्यों के सम्पादक परमशिव 
हैं, परन्तु कृच्छाध्व (या अशुद्धाध्च ) विषयक इन कृत्यों का विधान 
अनन्तादि विद्यश्वरों के द्वारा होता है। शिव.की. दो अवस्थायें होती हैं-- 
लयावस्था और भोगावस्था। जिस समय शक्ति समस्त व्यापारों को समाप्त 
कर स्वरूपमात्र में अवस्थान करती है, तब शिव शक्तिमान कद्दा जाता 
है यही लयावस्था है। जिस समय शक्ति उन्मेषको प्राप्त कर बिन्दु को 
कार्स्योत्पादन के लिए अभिमुख करती है ओर कार्योत्पादन कर शिव के ज्ञान 
ओर क्रिया में समृद्धि करती है, वह शिव की भोगावस्था है। 


' (ख) पशु--अणु, परिच्छिन्नरूप तथा सीमित शक्ति से समन्वित 
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१ भोजराज--तत्त्व प्रकाशिका कारिका ७ । 
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५६८ भारतीय द्‌ शन 


क्षेत्र जीव पशुपद्‌ वाच्य है। वह न तो चार्वाक के समान देहरूप है, 
न नेयायिक्रों के समान प्रकाश्य हे, न जैनियों के समान अव्यापक हे, 
अपि तु व्यापक, प्रछाशरूप अथ च अनेक है। वह सांख्य पुरुष के समान 
कर्ता नहीं है, क्योंकि पाशों के दूरीकरण के भनन्तर शिवत्व प्राप्ति द्वोने 
पर उसमें निरतिशय ज्ञानशक्ति तथा क्रियाशक्ति का उदय होता है। 
अतः जीव 'सिद्धान्तः मत में कर्ता माना जाता है। पःशों के तारतम्य 
के कारण पश्च तीन प्रकार का होता है--(१) विज्ञानाकछ, (२) प्रलयाकछ, 
(३) सकल। मल तीन प्रकार के होते हैं--आणव मर, कार्मण मर तथा 
सायीय मरू। जिन पशु”्षों में विज्ञान, योग तथा संन्यास से या भोगमात्र 
से कम क्षीण हो जाते हैं तथा जिनमें कमक्षय के कारण शरोरबन्ध का 
डदय नहीं होता, उन्हें (विज्ञानाकछ” कहते हैं। इनमें केवल मर ( आणव ) 
अवशिष्ट रहता है। दूसरे प्रकार में प्रलढय दुशा में शरीरपात होने 
से मायीय मर तो नहीं रहता, परन्तु आणव मल तथा कामंण की 
सत्ता बनी रहती है, परन्तु 'सलकल? पशकं में पूर्वोक्त तीनों मल विद्यमान 
रहते हैं। 

विज्ञानाकछ पश भी समाप्त-कलछुष तथा असमाप्त-कलुष भेद से दो 
प्रकार होता है। जब इन जीवों का मर पक्र हो जाता है, वह परमशिव 
स्वोय अनुग्रह से उन्हें 'विद्येश्वर! पद प्रदान करते हैं। तन्तन्न-शास्त्र में 
विद्येश्वरों की संख्या आठ मानी जाती है--अनन्‍्त, सूक्ष्म, शिवोत्तम, एकनेतन्र, 
एकरुद्र, त्रिमूति, श्रीकण्ठ तथा शिखण्डो। ये भी पशञ्चकृत्य के अधिकारी 
हैं, शद्धाध्व के अधिष्ठाता तथा ईश्वर-तत्त्व-निवासी हैं! अपक्र मर वाले 
विज्ञानाकल जीवों को शिव दया से “मन्त्र! का स्वरूप प्रदान करते हैं जो 
संख्या में सातकोटि दें ओर विद्यातत्त्व के निवासी हैं। 

प्रलयाकछ जीव भी पक्कमछ तथा अपक्रमरू भेद्‌ दो प्रकार के 
होते हैं। ये जीव प्रलयकाल में माया के गर्भ में पड़े रददते हैं। सृश्टि के 


शेव-सिद्धान्त ७५६९ 


आरम्भकाल में मायीय तथा कार्मणमर्लों के नितान्त पक्क होनेवाले जीवों 
को तो शिव मुक्ति प्रदान करते हैं परन्तु अपक्रमल वाले जीव पुयंष्टक से 
युक्त होकर इस संसार को नाना योनियों में कर्मानुसार अमण किया करते 
हैं। 'पुयष्टक! प्रतिपुरुष में नियत सूक्ष्म देह को कद्दते हैं जो प्रथिवी से 
आरम्भ कर कछा पयन्त ३० तत्तवों का होता है ओर सृष्टि से लेझर कल्प 
या मोक्ष तक बना रहता है । 'सकल? पशुओं के भी ये ही दो भेद होते 
हैं। पक्रमछ वाले इन पशुभों को भगवान्‌ शह्लर अपने 'शक्तिपात” से 
मन्त्रेश्वर पद प्रदान करते हैं जो संख्या में एक सो अठारद्द होते हैं। अपक्क- 
मल वाले पशु अपने कर्मानुसार इस संखार में अ्मण करते हुए नाना प्रकार 
के विषयों का उपभोग किया करते हैं । 


(ग) पाश--पाश का अर्थ है बन्धन जिसझे द्वारा स्वयं शिवरूप 
होने पर भी जोवों को पशुत्वप्राप्ति होती है। ये चार प्रकार के हैं:--- 
(१) मछ, (२) कस, (३) माया, (४) रोधशक्ति। जिस बन्धन के कारण 
जीव की नेसर्गिक ज्ञान-क्रियाशक्ति का तिरोभाव हो जाने से वह परिच्छिन्न 
बन जाता है उसका नाम है--मर (या आणव मछ८अणुता या परि- 
च्छिन्नता ) मर की उपमा तण्डुक के तुष (छिलका ) और ताम्नस्थित 
कल्िमा से दी जातो है। तुष धान के अद्भडुरित होने का कारण होता है, उसी 
प्रकार यह मल देहादि को उत्पत्ति का हेतु है। जिस प्रकार ताम्र को 
कलिमा रसशक्ति से निव्ृत्त होती है, उसी प्रकार यह मर शिवशक्ति से 
निवृत्त होता दे ( तस्वप्रकाशिका का० १८ ) :-- 

एको ट्यनेकशक्तिहकक्रिययोश्छादकों मरः पुंसः । 
तुषपतण्डुलवज्ज्ञेयस्ताम्रास्थित-कालिकावदू. वा॥। 

फलार्थी जोबों से संपाद्यमान धर्मांचमरूप बीजाहुर न्याय से अनादि 
कार्य-कलाप को “कर्म! कद्दते हैं। जिसमें प्रढयकारू में जीव छीन हो 
जाते हैं तथा राश्काल में जिससे जोव उत्पन्न द्वोते हैं उसकी संज्ञा 'माया' 


सर भारतीय दशन 


है। माया शब्द मा ओर या दो शब्दों से बना है--'मा? का भर्थात्‌ प्रलुय में 
जगत्‌ का अधिष्ठान तथा “या? का अथ है सृष्टि में व्यक्त होनेवाला पदार्थ। 
अतः जगत्‌ को मूल प्रकृति का नाम माया है। माया तन्त्र में वस्तुरूपा 
है, वेदान्त के समान अनिवंचनीयरूपा नहीं है। माया एक और नित्य 
है। जिस प्रकार बिन्दु (महामाया) शुद्ध सृष्टि (शुद्धाध्वा) का डपादान करण 
है, उसी प्रकार यह माया अशुद्ध सृष्ठि का मुछ कारण है। यही दोनों में 
अन्तर है। (माया च वस्तुरूया मूल विश्वस्य निस्या सा--तत्त्वप्रकाशिका 
का० ९ ) चतुर्थ पाश का नाम रोध-शक्ति है। परमेश्वर की यह वह शक्ति 
है जिससे वे जोवों के स्वरूप का तिरोधान करते हैं। यह पाशों में 


अधिष्ठित रहती है | इसलिए इसमें पाशत्व ओपचारिक है । 


मुक्ति तथा मुक्ति-साथन की कल्पना तान्त्रिक मत में अन्य मतों 
से विलक्षण है। यह तो निश्चित है कि भनादि काल से प्रवृत्त मलावरणों 
से संयुक्त होने के कारण जोव नाना योनियों में भ्रमण करता 
हुआ अनन्त क्लेशों का भाजन है। इस मल के आवरण के 
दूर करने का क्या उपाय हे? तनत्रों का यह परिनिष्ठटित मत हे यह न तो 
ज्ञान के द्वारा, न कम के द्वारा, अपितु 'क्रिया? के द्वारा ह्टी सवंदा के लिए 
हटाया जा सकता है। मलका पाक धीरे-धीरे होता है भोर जब तक मल का 
पूर्ण पाक नहीं हो जाता, तब तक उसका अपसारण नहीं हो सकता । मल 
_एक सत्तात्मक द्वग्य है। जिस प्रकार नेत्र में जाली पढ़ जाने पर उसे शख््र- 
क्रिया के द्वारा अपरेशन कर हटाया जाता है, ठीक वही दशा मल को भी 
है। परिपक्कता दोनों में अपेक्षित है । जीव में स्वतः कोई भी सामथ्य नहीं 
है जिससे यह मल हटाया जाय। ज्ञान, तप, आदि ।तीत्रतर उपाय भो 
है असमथ हैं, क्योंकि सुतीक्षण भी असिधारा अपने को काट नहीं सकतो 
( असिधारा सुतीक्षणापि न स्वात्मच्छेदिका यतः--मोक्षक्रारिका का० ६७ ) | 
मलापयन का एक दही साधन दै--परम शिव को कनुअद्द शक्ति इसे तान्त्रिक 


साधन मार्ग 


शेबसिद्धान्त ५७१ 


भाषा में 'शक्तिपात? कहते हैं। भगवान्‌ के अनुप्रह से ही जीव भवबन्धन से 
निमुंक्त दोकर शिवत्व छाभ करता है। इसी अनुग्रद्द शक्ति का नाम “दीक्षा? 
है। दीक्षा का व्युत्पत्तिकभ्य अथ आचाय अभिनवगुप्त ने 'तन्त्रालोक 
( १ जि० पृ० ८३ ) में इस प्रकार किया हैः--- 
दीयते ज्ञानसद्भधावः क्षीयते पशुबन्धना। 
दान-क्षपण-संयुक्ता दीक्षा तेनेह कोतिता ॥ 


आाचायमूर्ति भगवान्‌ हो इस दीक्षा के द्वारा शिष्य का उद्धार करते 
ओर उसे भवबन्धन से उन्म्ुक्त कर स्वरूपापत्ति करा देते हैं) । 'दीक्षा? का 
तत्त्व तथा प्रकार बड़े विस्तार के साथ आगम ग्रन्थों में दिया गया दे । 
दीक्षातत्व तन्त्र का एक नितान्त निगूढ़ रहस्य दे । त्रिक दर्शन में भी 
इसीलिए 'प्रत्यभिज्ञा! के लिए दोक्षा की योग्यता बनी रहती हे 
( तन्त्राछोक जि० ८,१०१६३ ) :-- 
स्वातन्त्रयमहिमैवायं देवस्य यदसो पुनः । 
सवं रूपं परिशुद्धं सत्‌ स्प्ृशत्यप्यणुतामय: ॥ 
तान्त्रिकी मुक्ति की कढ्पना के प्रसज्' में याद रखना चाहिए कि. 
तन्‍त्रों के अनुसार ज्ञानशक्ति भौर क्रियाशक्ति अभिन्न रूप हैं। क्रिया के 
साथ दी ज्ञान चेतन्‍न्य का उदय करता है। अतः जीव में केवक्य-ज्ञान के 
, डद॒य होने से मुक्ति नहीं होतो, जब तक क्रियाशक्ति का उदय न हो जाय । 
अभिन्न रूप होनेसे विशद्ध ज्ञान के होते ही क्रियाशक्ति स्वतः भआाविभत हो 
जाती है। तान्त्रिकों की दृष्टि में केवल्यज्ञान मोक्षप्रद्‌ नहीं है क्योंकि 
न तो इससे मुक्त पुरुष में ऐश्वय का संचार होता है, न क्रियाशक्ति का 
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१ आचायसस्थितो देवो दीक्षाशक्त्यव मुश्चति 
स्वशकत्योहतान्‌ पुंसो मन्त्रसाघनसाध्यया ॥--मोक्षकारिका का * ९६ । 
२ द्रष्टव्य पं० गोपीनाथ कविराज--दीक्षारहस्य, कल्याण भाग १५, ख० ४ ) 
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५७२ भारतीय दशेन 


बदजीव दीक्षा के द्वारा शिवत्व छाभ कर लेता है अर्थात्‌ उसमें सवविषया 
इकशक्ति तथा क्रियाशक्ति की नेर्साकी उत्पत्ति हो जाती दहै। आचाय॑ 

अभिनवगुप्त का कथन यथाथ है ( परमार्थसार का० ६० ):-- 

मोक्षस्य नेव किश्वित्‌ धामास्ति न चापि गमनमन्यत्र । 
अज्ञानग्रन्थिनिदा स्वशकक्‍त्यभिव्यक्तता मोक्ष: ॥ 
देहादिकों में आत्माभिमान-छक्षण मोह द्वी पूर्ण स्वरूप में संकोच 
उत्पन्न कर देने से “प्रन्थि! रूप है। इस ग्रन्धि के विदारण करने से स्वकीय 
स्वाभाविक शक्तियों का आविर्भाव होना हो भोक्ष है। अज्ञान-बन्धन 
के प्रजक्ञीण होनेपर यदि जीव शरीर धारण भो करता है तथापि वह 
(जोवन्‌) मुक्त द्वी है ( प्रक्षीणपुण्यपापो विग्नहयोगेउप्यसौ मुक्त-- 
परमार्थ सार का० ६१ ) । 
(ड) प्रत्यभिज्ञा (त्रिक) दशन 
विश्वात्मिकां तदुत्तीणों हृद॒यं परमेशितुः । 
परादिशक्तिरूपेण स्फुरन्तीं संविदं नुमः॥ 
--क्षेमराज 

त्रिक दशन तथा शाक्त दशन की आध्यात्मिक दृष्टि अद्वेतवाद की हे । 
दोनों के मत में एक ही अद्वय परमेश्वर परम तत्त्व हैं जो शिव तथा शक्ति 
को, कामेश्वर और कामेश्वरी का, सामरस्य रूप है। यह आत्मा 
परमतत्त्व चैतन्यरूप दे ( चैतन्यमात्मा--शिवसूत्र ।। १) तथा स्वयं 
निर्विकाररूप से जगत्‌ के समस्त पदार्थों में अनुस्यूत है। इसी 
का नाम चैतन्य, परा संवित्‌ , अनुत्तर, परमेश्वर तथा परम शिव है। परमेश्वर 
के दो भाव द्वैं--विश्वास्मक! तथा 'विश्वोत्तीण!। विश्वास्मकरूप से परमशिव 
प्रत्येक वह्तु में व्यापक रहता है, परन्तु व्यापक होते भो वह अपने विश्रोत्तीर्ण 
रूप से सब पदार्थों को अतिक्रमण करता है। यह नानाविचिश्रता-संवलित 
जगत्‌ परंमशिव से नितान्त अभिन्न तथा डसका स्फुरणमात्र है ( श्रीमत- 
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परमशिवस्य पुनः विशोत्तीण-विश्वात्मक--परमानन्दमय--प्रकारी कधन स्य 
अखिलभेदेनेव स्फुरति, न तु वस्तुतः अन्यत्‌ किश्वित ग्राह्मं ग्राइक वा । 
अपि तु श्री परमशिवभट्ट,रक एवेत्थं नानावैचिज्यसहसें: स्फुरति--प्रत्य- 
भिज्ञाहदय--सूत्र ३)। परमशिव ही इस विश्व का उन्मीलन स्वयं करते 
हैं। न तो किसी उपादान की जावश्यक्ता है" न किसी आधार की। 
परमस्वातन्त्य--शक्तिसम्पन्न परमेश्वर स्वेच्छया स्वभित्ति में, अपने ही आधार 
में, जगत्‌ का उन्‍्मोलन करते हैं (स्वेच्छया स्वभित्तो विश्वमुन्मोलयति-- 
प्रत्यभिज्ञा हृदय, सूत्र २) । जगत्‌ पहले भी विद्यमान था। केवछ उसका 
प्रकटीकरण सृष्टिका में शिव-शक्ति से सम्पन्न होता है। भाचाय॑ वसुगुप्त 
का यह कथन नितान्त यथाथ हैः-- 


निरुपादानसंभारमभित्तावेव. तन्‍्वते । 
जग्चित्र नमस्तस्मे कछानाथाय शूलिने ॥ 


परमेश्वर के अनन्त शक्ति सम्पन्न होने पर भी उसकी पाँच शक्तियों 
विशेष रूप से विख्यात हैं--चित्‌ , आनन्द, इच्छा, ज्ञान तथा क्रिया। 
चितशक्ति प्रकाशरूपा है जिसके द्वारा परमशिव प्रकाश्य वस्तु के अभाव में 
भी स्वतः प्रकाशित होते हैं। वह शक्ति जिसके द्वारा परमेश्वर, निरतिशय 
आनन्द का, बाह्य वस्तु की बिना अपेक्षा किये, स्वयं अनुभव करता है 
स्वातन्थ्यरूपा “आनन्द शक्ति! है ( आनन्दः स्वातन्‍्त्यं, स्वात्मविश्रान्ति- 
स्वभावाह्दादुप्राधान्यातू--तन्त्रसार ए० ६ )। अपने को स्वतन्त्र बोध करना 
तथा भविघात-इच्छा-सम्पन्न समझना 'इच्छा शक्ति? से है। ज्ञान शक्ति आमर्ष 
रूपा है। आमप का अथ है वेद्य पदार्थ का साधारण ज्ञान (आमप 


१ चिद्स्मेव द्वि देवो न्‍्तः स्थतमिच्छावशादू बहिः । 
योगीव निदपादानमर्थजातं॑ प्रकाशयेत्‌ ॥ 
उत्पलाचाय-- प्रत्यभिज्ञाकारिका | 
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ईंषत्त्या वेचोन्मुखता )। सर्व जाकार धारण करने की योग्यता का नाम 
क्रियाशक्ति हे ( सर्वांकारयोगित्व॑ क्रियाशक्तिः--तन्त्रसार, १ आाहिक ) | 
इन्हीं पद्चशक्तियों के द्वारा परमशिब अपने को, स्वभित्ति पर, जगत्‌ रूप 
से परिणत करते हैं । | 
त्रिकदर्शन पूर्णरूपेण अद्वेतवादी है। इसका नाम 'ईश्वराह्ययवादः 
हैं। एक परमेश्वर ही केवलमात्र तत्त्व हैं। भ्षज्ञान, माया या जगत्‌ भाव्मा 
द का स्वातन्त्यमूलक अर्थात्‌ स्वेच्छापरिगृहोत रूप है। नट के 
इश्वराह्ययवाद समान परमेश्वर अपनी इच्छामात्र से नानाप्रकार की भूमिका 
ग्रहण करते हैं। वह स्वतन्त्र है, अपने रूप को ढकने में 
समथ हे और प्रकट करने में समर्थ है। भ्ज्ञान उनही स्वातन्त्र्यशक्ति- 
का विजम्भणमसात्र है। भद्देतवादी होने पर भो ब्रद्यवाद और ईश्वराह्ययवाद्‌ 
में भन्‍्तर दै। जहाँ ब्रह्मवाद में विश्वोत्तीणं, सत्य, निर्मंछठ, निर्विकार 
ब्रह्म में कत व्व नहीं है, वहाँ ईश्वराह्ययवाद में परमेश्वर में स्वातन्त्रयशक्ति 
सम्पन्नता अतएव कतृ ता है। आत्मा सृष्टि, स्थिति, संद्वार, अनुग्रह ओर 
विछय-इन पञ्नकृत्यों का सम्पादरु है, परन्तु शाइ्ररमत में ब्रह्म इस प्रकार 
का स्वभाव वाला नहीं है। इस प्रकार दोनों दुशनों में पर्याप्त पिद्धान्तगत 
पाथक्य है। 
परमेश्वर तथा जगत्‌ का परस्पर सम्बन्ध किस प्रकारका है ? अभिनव- 
गुप्त का कहना है--दपणबिम्बवत्‌ । जिस प्रकार निर्मल दु्ंण में ग्राम, 
नगर, वृक्षादि पदार्थ प्रतिबिम्बित होने पर उप्से अविभिन्न होने पर भी 
दुपंण से तथा परस्पर भी भिन्न प्रतोत द्वोते हैं, उसी प्रकार पूण संविद्यप 
परमेश्वरमें प्रतिबिम्बित यह विश्व अभिन्न होने पर भी घटपटादि रूप से 
भिन्न अवभाषित होता है ( परमाथतार का० १२, १३) । एक बात ध्यान 
देने योग्य है। छोक में प्रतिबिग्ब की सत्ता बिम्ब्र पर अवलरूम्बित है, 
परन्तु त्रिकदे॥शन में परमेश्वर को स्वातन्त्य शक्ति के कारण बिना 
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बिम्ब के ही जगद्गूप का प्रतिबिम्ब स्वतः उत्पन्न होता है। अतः हंतभावना 
कर्पत है; अद्वेतभावना वास्तविक है। इस आभास या प्रतिबिम्ब के 
सिद्धान्त मानने के कारण ब्रिकृदशन की दाशनिक दृष्टि आभासवाद 
के नाम से पुकारी जाती हे--( आभासरूपा एवं जडचेतन पदार्था:-प्रत्य- 
भििज्ञा विमशिणी ३। २। १) । अभिनव का विवृतिविम्शिणी में यह्ठ कथन 
यथाथ हैः-- 
अन्तविभाति सकल जगदाव्मनीह 
यद्वद्‌ विचित्ररचना मुकुरान्तराले । 
बोध: पुनर्निजविमशनघारयुक्‍्त्या 
विश्व पराम्सऊशति नो मुकुरस्तथा तु ॥ 

यह विश्व चिन्मयी शक्ति का स्फुरण है, अतः कथमपि अस्तत्य नहीं 
हो सकता । परिणामवाद में वस्तु का स्वरूप तिरोद्वित होकर अन्य भाकार 
महण करता है। प्रकाशतनु शिव के प्रकाश के तिरोधान होने पर तो 
यह जगत्‌ डी अन्धा हो जायगा। अतःन तो विवतवाद हृदयद्भम अतीत 
होता न परिणामवाद, प्रत्युत स्वातनन्‍्भ्यवाद या आभाखवाद ही बुद्धिगम्य 
होने से प्रामाणिक है? । 

तन्‍्त्र शास्त्र के अनुसार तत्तवों की संख्या ३६ है। स्वकोय काय में, 
धमंसमुदाय में, या स्वस॒मान गुणवाल्ते वस्तु में, सामान्य रूपसे व्यापक 
पदार्थ को तत्त्व! कहते हैं। शाक्त तथा शेव उभय आगमों 
में तत्तों की संख्या समान हो है। इन्हें तोन भागों में विभक्त 
करते हैं--शिवतत्त्व, विद्यातत्व ओर आत्मतत्त्त, शिवतसत््व-(१ ) शिवतत्त्व 


छत्तीस तत्व 
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१ अविद्ा आनर्वाच्या वेचित्र्य चाघत्त इति व्याइतम्‌। परमेश्वरी 
शक्तिरेव इयमिति हृदयावजेक:ः क्रम: । तस्मात्‌ अनपहवनीयः प्रकाशविम- 
शांत्मा संवित्व्वभावः: परमशिवः भगवान्‌ खातन्‍्त्र्यादेव प्रकाशते इत्ययं 
सातन्व्यवादः प्रोन्मीलित: । अभिनव--प्रत्यभिज्ञाविश्वतिविम शिणी । 
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भौर (२) शक्तितत्त्व, विद्यातस्व में तोन तत्त्व१ ग़रद्दीत हैं--( ३) सदाशिव, 
(४ ) ईश्वर ओर (५) शुद्ध विद्या, आत्मतत्च में ३३ तत्व अन्तभंत हैं-- 
< माया, ७ कला, ८ विद्या, ९ राग, १० काछ, ११ नियति, १२ पुरुष, 
१३ प्रकृति, १४ बुद्धि, १७ अहड़ार, ५६ मन, १७-२१ श्रोत्र, खक, चलक्षुः, 
जिद्ा, घ्राण ( पतन्च ज्ञानेन्द्रिय ) २२-२६ वाक , पाणि, पाद, पायु, उपस्थ 
( पदञ्चक कर्मेन्द्रिय ), २७-३१ शब्द, स्पशं, रूप, रस, गन्धघ ( पश्चल विषय ); 
३२-३६ आकाश, वायु, वह्धि, सलिल, भूमि ( पदञ्नभूत ) । 

परमेश्वर के हृदव में विश्वस्ृष्ठ को इच्छा डट्पज्ञ होते ही उसके दो रूप 
हो जाते हैं--शिवरूप तथा शक्ति रूप। शिव प्रकाश रूप है ओर शक्ति 
विमशंरूपिणी है। 'विमशे? का अर्थ है--पूर्ण अकृत्रिम अहं को स्फूर्ति । यह 
स्फूर्ति सश्काल में विश्वाकार, स्थिति में विश्वप्रकाश तथा संहारकाल में 
विश्वसंदरण रूप से होती है ( विभर्शों नाम विश्वाकारेण विश्वप्रकाशेन विश्व- 
संहरणेन च अकृत्रिमाहमिति स्फुरणम--परा प्रावेशिका ए० २) इसी की 
चित्‌, चैतन्य, स्वातन्त्य, कतृ त्व, स्फुरत्ता, सार, हृदय, स्पन्द आदि अनेक 
संज्ञायें हैं। प्रमा के दो रूप होते हैं--भहमंश तथा इृदमंश। अहमंश 
ग्राहक शिव है तथा इदमंश ग्राह्म शक्ति है। विमर्श के द्वारा प्रकाश का अनु- 
भव होता है और प्रकाश को स्थिधि में विमश की कल्पना न्याय्य है। 
जिस प्रकार बिना दर्पण के मुख रूप का प्रध्यक्ष नहीं होता, उसी प्रकार 
बिना विमर्श के प्रकाश का स्वरूप सम्पन्न नहीं होता। शिव चिद्मप हैं 
परन्तु अचेतन हैं। मधु में मिठास है, परन्तु वह स्वयं अपने मिठास का 
स्वाद नहीं ले सकता। शराब में मादरुता है, परन्तु उसे उसका ज्ञान 


+-->-नलविनन>नननन >> नमन 
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१,शवैस्मिन्‌ कार्य 5थ धर्मोघे यद्वापि स्वसहग्गुणे । 
आते सामान्यऋलपेन तनबादू व्याप्तृभावतः । 
तत्‌ तत्त्व क्रमशः प्लथिवी प्रधान पुशिवादय:॥ तन्त्रालोऋइ ६।४-५ | 
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नहीं । इसी प्रकार बिना शक्ति के शिवको अपने प्रकाशरूपका ज्ञान नहीं 
होता । शिवर्मे चेतनता का ज्ञान शक्ति के कारण होता है, शक्ति के बिना 
शिव शव ( मस्तक ) दे । इसीलिए शझ्ूराचार्य का कथन है-- 


शिवः शकत्या युक्तो यदि भवति शक्तः प्रभवितु, 
न चेदेव॑ देवो न खलु कुशलः स्पन्दितुमपि ॥ 
पुण्यानन्द ने कामकलाविलास में भ्षाद्या शक्ति को 'शिवरूपविमश- 
निर्मछादर्शश कह कर उसके स्वरूप का सुन्दर परिचय दिया है। जिस प्रकार 
कोई राजा निर्मेल दपण में अपने प्रतिबिम्ब को देखकर अपने सुन्दर सुस्त 
का ज्ञान प्राप्त करता है, इसी प्रकार शिव भी स्वाधोनभूता स्वात्मशक्ति को 
देखकर अपने परिपूर्ण अहन्ता और प्रकाशमय स्वरूप को जानता है । 
जतत: प्रकाश विमर्शात्मक है अथ च विमश प्रकाशात्मक है। एक की सत्ता 
दूसरे पर अवलम्बित रहती है। अतः शिव न तो शक्ति से विरद्वित रह 
सकते हैं ओर न शक्ति शिव से। शिवशक्ति के सामअस्य के विषय में 
आगम का स्पष्ट कथन है १ :--- 
न शिवेन बिना देवी न देव्या च विना शिव: । 
नानयोरन्तरं किस्वित्‌ चन्द्रचन्द्रिकयोरिव ॥ 
विमशे के ही दूसरे नाम स्फुरत्ता, स्पन्द, मद्रासत्ता, परा वाक्‌ 
आदि हैं। 
इसी शिवशक्ति के भान्तर निमेष को (३) सदाशिव तथा बाह्य उन्मेष का 
ईश्वर कहते दें (ईश्वरो बहिरुन्मेषो निमेषो5न्तः सदाशिव:--ईश्वरप्रत्यभिज्ञा 
१ न शिवः शक्तिरद्वितो न शक्तिव्य॑तिरेकिणी 
शिव: शक्तस्तथा भावान्‌ इच्छया कतुमीहते 
शक्तिशक्तिमतोभेंद: शेवे जातु न वणयते। 
| सोमानन्द--शिवदृष्टि ३३२॥३ । 
ड्७ 
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३।१।३ )। सदाशिव दशा में अचलरूप परमेश्वर में किश्वित्‌ चऊनात्मकरूप 
स्फुरण होता है। प्रमा का शहमंश इद्मंश को आउछादित कर विद्यमान 
रदता है। भतः जगत्‌ का अव्यक्तरूप से भान होता दे ( अहन्ताय्छादित- 
अस्फुटेदुन्तास्य यादर्श परावररूपं विश्व॑ ग्राह्मम-प्रत्यमिज्ञाइद्य छ० ७ $ 
'पघत्ता' का आरम्भ यहीं से होता है। इसीसे इसका नाम 'सादाख्य” तस्व 
है ( सदाख्यायां भर्व सादाख्यं यतः प्रभ्रुति सद्ति प्रस्या--ईश्वरप्रत्यमिज्ञा- 
विमशिणी ३।१॥२ ) । 

विकासोन्मुख ज्ञान की तोसरी अवस्था को (४) ईश्वरतस्‍्त्व कद्दते दें 
जो सदाशिव का बाह्मरूप है। यहाँ “अहं” 'इृदं? ( जगत्‌ ) का स्पष्टरूप से 
किन्तु एक आत्मा के अंशरूप में, आत्मा से अभिन्नरूप में, अनुभव 
करता है । पिछले विमर्श में 'अहं!” की प्रधानता थी; इस विमर्श में “इदं” 
की प्रधानता रहती है। पदञ्चमतत्त्व को विद्या, सद्बिय्ा या शुद्ध विद्या 
कट्दते हैं। ज्ञान को इस दशा में 'अहं” तथा “इदं? का पूर्ण सामानाधि- 
करण्य रहता है भर्थात्‌ दोनों की समानरूपेण स्थिति रहती है ( समानाधि- 
करण्यं च सद्‌ विद्या5हमिदंधियोः--ईश्वरप्रत्यभिज्ञा ३।१॥३ ) । इस दशा में 
शिव समस्त जगत्‌ को अपना ही विभव समझने लगता दै ( सर्वो ममाय॑ 
विभव हृत्येव॑ परिजानतः--ईश्व० प्रत्य० ४४१॥१२ )। सारांश यह हे कि 
परा संवित्‌ का शिव-शक्त्याव्मकरूप सर्मास्मक होता है। शिवतर्व में 
“अहं? विमर्श होता दे, सदाशिवतत्व में 'अद्दमिदं' विमर्श और ईश्वरतस्व में 
“दुमहं! विमर्श होता है। इनमें से प्रत्येक स्थल में प्रथमपद्‌ की प्रधानता 
रहती है। 'सदूविद्या? में 'अहं” और 'इ॒दं! दोनों को समभावेन प्रधानता 
रहती है। 

अब (६) माया शक्ति का काय आरम्भ होता है जो 'अहं! और हद? 
को प्रथक्‌ एथक्‌ कर देती दे ( कछादीनां तत्वानामविवेको माया--शिव- 
सूत्र ३३१ )। अहमंश द्वो जाता है पुरुष और दृदुमंश प्रकृति। परन्तु 
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शिव को पुरुषरूप में आने के लिए माया पाँच उपाधियों की--ऋछा, 
विद्या, राग, काल, नियति--स्रष्टि करती है जिनका पारिभाषिक नाम 
फकम्वक' (शक्ति को परिच्छिन्न बनानेवाल्ले आवरण ) है । जीव के 
सेंवंकत्‌ व्वशक्ति को धंकुचित करने वाला तत्व “कला” है जिसके 
कारण जीव किश्वित्‌-कत्‌ त्व-शक्तियुक्त बन जाता है । '“सर्वेज्ञता! 

संकोच करनेवाऊा तत्त्व “विद्या?! कहलाता है जिसके कारण जीव किश्चिज्ज्ञ 
होता है । निव्यतृप्तित्व गुण का संकोच का कर्ता “गुग तत्व” कहलाता डे 
जिससे जीव विषय से अनुराग करने लगता है। निव्यत्थ को संकुचित 
करनेवालछा तत्व “काल! हे जिसके कारण देहादिकों से सम्बद्ध दोकर जोव 
अपने को अनित्य मानने रूगता हे। जीव की स्वातन्व्यशक्ति को तिरस्कार 
करनेवाला तत्त्व “नियति” ( नियमन हेतु ) कहलाता है जिसके कारण वह 
नियमित कार्यों के करने में प्रवृत्त होता है। इन्हीं पॉचों कला, विद्या, राग, 
काल तथा नियति को जीवस्वरूप के आवरण करने के कारण “कखशख्क' 
कहते हैं। इन मायाजनित कन्नकों के द्वारा आवृतशक्ति जोव पुरुष! 
पदवाच्य है ॥ त्रिगुणसय महत््‌-तत्त्व से लेकर एथ्वीपर्यन्त तत्वों का सूलकारण 


प्रकृति! है । प्रकृति से महदादि प्रथ्वीप्यन्त तत्व सांख्यरीति से उत्पन्न 
दोते हैं| पडत्रिशत्‌ तरवों का यही सामान्य परिचय है । 


त्रिकदर्शन का साधनमार्गोे अपनी विशिष्टता घारण किये हुए है। यह्द 
न तो शुष्क ज्ञान का ही पक्षपाती है, भोर न शुष्करभक्ति का । इसमें ज्ञान ओर 
भक्ति दोनों का सामअस्य है। शझराचार्य के अद्वेतवाद को चरमावस्था में 
भक्ति का स्थान नहीं है। भक्ति द्वेतवाद पर प्रतिष्ठित है, परन्तु यह साधन- 
रूपा भज्ञानमूलक भक्ति है। भद्वेत ज्ञान के उदय होने पर जिस साध्यरूपा 
भक्ति का आविर्भाव होता है वह वस्तुतः नित्य है। साधारणतया जिसे 
मोक्ष कहते हैं वह वस्तुतः इस निव्यसिद्ध ज्ञान-भक्ति का हो आवरण- 
भज्ञजनित समुन्मेषमात्र हे । त्रिकदृ्शनमें इसो को 'चिदानन्द्काभ” कहते 
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हैं। इस प्रसज्ञमें 'प्रत्यभिज्ञा' की कक्पना को भलोभोंति समझ लेना 
चाहिए जिसके कारण यह दर्शन 'प्रत्यभिज्ञादर्शन! के नाम से प्रसिद्ध है । 
ध्रत्यभिज्ञा' शब्द का अथ है ज्ञात वस्तु को फिर से जानना या पह- 
चानना। प्रत्यभिज्ञा की उपयोगिता दिखलाते समय उत्पछाचाय ने कामिनी 
का बड़ा सुन्दर उदाहरण दि्खिलाया है। जिस प्रकार कोई सुन्दरी मदन- 
लेख या दूतीप्रेषण आदि अनेक उपायों के द्वारा भाये हुए भोर समीप में 
खड़े होने वाले मनोवाज्छित प्रियतम को प्राकर भी भानन्दित नहीं होती. 
है, परन्तु दृती के वचन से या उसके लक्षणों के अभिज्ञान से प्रियतम को 
पहचान कर पूर्णता प्राप्त करती है ओर अनिवंचनीय आनन्द से उल्लसित 
हो उठती हे, उसी प्रकार आणव, शाक्त, शाम्भवादि उपायों के द्वारा 
शत्मचेतन्यके स्फुरण होने पर भी साधक “अहं महेश्वर:ः” यह ज्ञान तभी 
प्राप्त करता है, जब गुरूपदेश से शिव के गुणों के ज्ञान से वह उसे पहचान 
लेता है । अतः 'प्रत्यभिज्ञा? वास्तव मोक्ष--शिवत्वलाभ--में प्रधान साधन 
है ( ईश्वरप्रत्यभिज्ञा--४२॥२ ) :-- 

तेस्तेरप्युपयाचितेरुपनतस्तन्व्या: स्थितो5प्यन्तिके 

कान्तो लोकसमान एवमपरिज्ञातो न रन्तुं यथा । 
लोकस्यैप तथानवेक्षितगुण: स्वात्मापि विश्वेश्वरो 
नेवार्ल निज्वेभवाय तदियं तत्प्रत्यभिज्ञोदिता ॥ 
( च ) त्रिपुरा सिद्धान्त 
सा जयति शक्तिराद्या निजसुखमयनित्यनिरुपमाकारा । 
भाविचराचरबीज॑ शिवरूप-विमशं-निर्मछादशः ॥ 
कामकलाविछास । 
त्रिकदृ्शन तथा शाक्तदर्शन दाशंनिक दृष्टि में समभावेन पूर्ण भरद्वेत- 

वाद के प्रतिपादक हैं। पूच वर्णित छत्तीस तरव दोनों को माननीय हैं। 
इन तर्तवीं से परे एक तरवातीत पदाथ है जो विश्व में व्यापक द्ोनेपर भी 
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विश्व से एथक है । अत: वह एक साथ विश्वास्मक भी तथा विश्वीत्तीर्ण भी 
है। रूदाशिव से लेकर क्षिति-पर्यन्त ३४ तत्त्व 'विश्व” कद्दछाता है। जिस 
तत्व का यह विश्व डन्मेपमात्र हे वह तत्त्व शक्ति? है। शक्ति के साथ 
शिव दा मिलित रहते हैं। शक्ति हो अन्तमंख होने पर शिव है ( अन्त- 
लॉनिविमर्शः ) और शिव ही बद्दिमुंब द्ोने पर शक्ति हैं। अन्तमुंख तथा 
बहिमु व दोनों भाव सनातन हैं। शिवतत्त्व में शक्ति भाव गाँण ओर शिव- 
भाव प्रधान हे--शक्तितस्व में शिवभाव गौण और शक्तिभाव प्रधान है । 
तरवातीत द॒शा में न शिव की प्रधानता है न शक्ति की, प्रत्युत दोनों की 
साम्यावस्था है । यही शिव-शक्ति का सामरस्य है। इस सामरस्य को 
शैवलोग परमशिव के नाम से पुकारते हैं, परन्तु शाक्त छोग पराशक्ति के 
नाम से । शाक्त मत में पराशक्ति से शिव उत्पन्न होकर जगत्‌ का उन्‍्मीहन 
करते हैं। प्रत्यभिज्ञा दर्शन में जो तत्त्व शिवतक्त्व तथा शक्तितत्त्व के नाम से 
अभिद्दित हैं वे ही त्रिपुरामत में कामेश्वर और कामेश्वरी हैं और गोडीय 
वेष्णवमत में श्रोकृष्ण ओर राधा हैं | कामेश्वर ओर कामेश्वचरी के सामरस्य 
रूप को त्रिपुरा मत में 'सुन्दरी” या “त्रिपुरासुन्द्री” कहते हैं। त्रिपुरा ही 
सकलाधिष्ठानरूपा, सत्यरूपा, समानाधिकृवजिता, सचिदानन्दा, समरसा 
श्रो ललिताम्बिका हैं। ये ही 'सवं-वेदान्त-तात्पय-भूमि! हैं। इस प्रकार 
निरतिशय-खोन्दय-मूतिको सातृरूपसे कल्पना करना साधनराज्य का 
एक निगूढ तत्व है। शाड्रराचार्य ने इसी ललितामूर्ति के सोन्द्य का 
कवित्वमय चमत्कारिक वर्णन अपने 'सॉन्दर्यलद्टरी” में किया है । 

इस सुन्दरी के उपासक इसको उपासना चन्द्ररूप में करते हैं । 
चन्द्रमा को सोलह कलाये होतो हैं। सभो कछायें नित्य हैं। इसीलिए 
सामूहिक रूप से इन्हें “नित्याषोडशिकाः कहते हैं। परन्तु पढ़की पन्द्रद 
कलाओं का उदय भस्त होता है, परन्तु घोडशीकला सवंदा नित्य है। 
इसी का नाम “अमृता? कछा है । वेयाकरणछोग इशस्लोको 'पश्यन्ती' वाणी 
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कहते हैं। महाकवि भवभूति ने उत्तररामचरित की नानदी में इसी वाग्देवता 
रूपिणी असताकला के छाभ के लिए प्राथना को है ( विन्देम देवतां वाचम--- 
सतामात्मनः कछाम्‌ ) | यही षोडशी मद्दात्रिपुरसुन्दरी रूलिता हे, सोन्द्य 
और आनन्द का परम धाम है। इसी “ललिता! को भ्रद्देतसावना से 
डपासना करना “श्रीविद्या? के डउपासकों का प्रधान लक्ष्य है। साधकों के 
निकट यह सुन्द्री छलिता सदा पोडश्वर्षीया रहती हैं। गौडढ़ीय वेष्णव 
मत में निखिलरसाम्तमूर्ति श्रीकृष्ण के सन्‍तत कुमार अर्थात्‌ षोडशवर्षीय 
होने का भी यही रहस्य है । “ललिता” ही पुंरूपधारण करने पर श्रीकृष्ण 
रूप से प्रकट होती हैं । इस प्रकार प्रत्यभिज्ञादुशन के परम शिव, त्रिपुरामत 
की षोडशी तथा वेष्णव मत में श्रीकृष्ण--एक ही आनन्दनिकेतन 
सचिदानन्द्विग्नह परमतर्व के भिन्न-भिन्न प्रतीक हैं। साधन साम्राज्य का 
यही मझ्जुछ सामअस्य है। 

साधना-जगत्‌ में प्रवेश करने के लिए तन्‍त्रों के रहस्यों को जानना 
नितान्त आवश्यक है। वेदान्त माया के ऊपरी जगत्‌ का विवरण प्रस्तुत नहीं 
करता, परन्तु इस माया-छोक से ऊपर म॒द्दामाया के साम्राज्य का तात्तिक 
विवेचन तन्त्रों में किया गया है। वहाँ बेन्द्व उपादान से निर्मित अनन्त 
लोकों भौर जीवों की सत्ता है जिसका रहस्य-ज्ञान साधन पन्‍थ के लिए एक 
उपादेय पाथेय है। तन्‍त्रों ने शाक्त के जडत्व को दूरकर उसकी वास्तविक 
चितस्वरूपताकों प्रकट किया है। शाक्त तन्‍्त्रों में पूर्ण भ्रद्देत वाद के साथ 
भक्तिका मनोरम समन्वय उपस्थित करना साधना जगत्‌ के लिए एक विशिष्ट 
घटना है। तान्त्रिक साधना के अन्तिम फल का वर्णन कुछाणंव तन्त्र में सुन्दर 
शब्दों दिया गया है-- 

भोगो योगायते सम्यक पातक॑ सुकृतायते । 
मोक्षायते च संसारः कुलधमें कुलेश्वरि ॥ 





षोडश परिच्छेद 


उपसंहार 
१ 
भारतीय दशनों में समन्वय 

भारतीय तत्त्वयज्ञान के उदय और अभ्युदय का यही संक्षिप्त विवरण 
है । दाशनिक सम्प्रदायों के विवेचन प्रस्तुत करने में उनके विशिष्ट अंशों 
पर ध्यान देना स्वाभाविक है। अतः इस विवरण में प्रत्येक दर्शन के विशिष्ट 
सिद्धान्त एथक रूप से दिखछाये गये हैं जिनके अनुशोकन करने से 
याठकों के हृदय में इनके पारस्परिक विरोध की बात अवश्यमेव उठती है । 
परन्तु यह विरोध आपाततः ही दृश्गोचर होता है। भारतीय दर्शन के 
विभिन्न सम्प्रदायों में वस्तुतः किसी प्रकार का विरोध नहों हे । 

विरोध का परिहार दो प्रकारों से किया जाता हे। एक प्रकार से 
इश्सिद के कारण यह भेद हे। दूसरे प्रकार से इनमें क्रमश: सिद्धान्तगत 
विकाश है । नेयायिक रश्टिकोण से जितने तरवों की सम्भावना 
हो सकती है, उतने तत्वों का परिनिष्टित विवेचन न्‍्याय-वेदोषिक में किया 
गया है। इस दशा में अधिक तत्वों के मानने को कुछ भो आवश्यकता 
नह्टीं है। यदि कई खण्ड याले मकान के प्रत्येक ख्रण्ड स्वतन्त्र हों, 
तो प्रथम खण्ड में रहनेवाले व्यक्ति न तो ऊपर वाले खण्ड की बात 
जान सकते हैं, न जानने की ही उन्हें जरूरत है, वह्दी दशा न्‍्यायवेशेषिक 
की भी है। वह दाशनिक विकास की जिस सीढ़ी पर खड़ा है, वह्दों वद् स्वयं 
पूण है। उसका विवेचन नितान्त सत्य है। यही दशा सांख्ययोग तथा 
बेदान्त की दे जो अपनी दृष्टि में पूर्ण हैं। विरोध परिद्दार का दूसरा प्रकार 
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यह है कि इन दशनों में क्रमिक विकास मानना। भारतीय दुशंन सोपान- 
परम्परा के अनुरूप क्रमशः विकसित हुए हैं। अतः न्‍्याय-वेशेषिक से अधिक 
विश्वास सांख्य-योग में हे ओर सांल्ययोग से अधिक अद्वेतर वेदान्त में । अद्वेत 
तत्त्व ही भारतीय तात्तिक चिन्तनों का परयंवप्तान प्रतोत होता है । 

प्रथमतः शास्त्र के उद्देश्य पर ध्यान देना आवश्यक है। शास्त्र का 
उद्देश्य छोकसिद्ध अथ के व्युत्पादन में नहीं हैं, क्योंकि जो वस्तु आपामर 
प्रसिद्ध है, उसे सिद्ध करने के छिए शास्त्र को युक्तियों के व्यूह को रचना 
करने से क्या छाभ ? छोकिक व्यवहारों के भनुशोलन से स्पष्ट प्रतीत होता 
है कि सेद लोकसिद्ध है। में-तुम, मेरा-तेरा जादि भेद को लेकर ही जगत्‌ 
का समग्र व्यापार चछता है। अतः लोकसिद्ध भेद का निशाकश्ण कर 
अभेद का प्रतिपादन ही शाख्र का प्रधान उद्देश्य प्रतीत होता है। यदि 
शास्त्रों में लोकसिद्ध वस्तुओं या सिद्धान्तों का प्रतिपादन मिलता है तो 
यह अनुवादमात्र हे, विधेय कथमपरि नहीं है। वाचस्पति मिश्र के इस 
कथन का यही तात्पय है--भेदो छोकसिदझित्वानूथते । अभेदस्तु तदपवादेन 
प्रतिपादनमहंति । यदि अभेद का व्युत्पादन शास्त्र का सुख्य छक्ष्य है, तो 
भेद-प्रतिपादक न्‍्यायवेशेषिदादि दर्शनों को संगति क्‍यों कर सिद्ध होगो ? 
इसके उत्तर में शास्त्र का स्पष्ट कथन है-- 

है अधिकारिविभेदेन शास्त्राण्युक्तान्यशेषतः 

“अर्यात अधिकारभेद से शास्त्रों की मेदकल्पना हे। वस्तुतः समस्त 

दर्शनों का लक्ष्य एऊ ह्वी भद्गेत तत्त्व के विवेचन में है। > 

पड्दशरनों के घिद्धान्तों का विकाश सोपानपरर्परा न्याय के अनुरूप हे । 
एक सीढ़ी पर खड़ा होकर जितना भूभाग दृष्टियोचर द्वोता है, उससे कहीं 
अधिक भूभाग उच्तके भागे की सीढ़ियों पर चढ़ कर देखने में दृष्टिगोचर होता 
है। दाशनिक विकाश को भी ठीक यही व्यवस्था हे । न्‍्यायवेशेषिक को दृष्टि 
से ज्ञिन तरवों का विश्लेषण किया जाता है, उससे कहीं अधिक तस्‍्त्व पांख्य- 
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योग दृष्टि में आते हैं ओर वेदान्त दृष्टि में उससे भो कहीं अधिक (१) । यहो 
कारण है कि वेदान्त को पर्याछोचना करने से दम विश्वव्यापिनी एक अखण्ड 
सत्ता के अस्तित्व पर पहुँच जाते हैं। कार्य-कारण की »ड्डुछा पर दृष्टिपात 
करने से हम भारतोयदशन में तीन प्रस्थानों को मुख्यतया पाते हैं--आरम्भ- 
वाद, परिणामवाद भोर विवतंवाद । आरम्भवाद की दृष्टि में यह विश्व विभिन्न 
परमाणुओं के पुञ्ञ से उत्पन्न होता है। कारण में कार्य की सत्ता नहीं रहदतो 
है, प्रत्युत कार्य की उत्पत्ति एक नवीन घटना है। जआारम्मवाद न्‍्याय-वेशेषिक 
तथा कमंमीमांसा को सम्मत है। परिणामवाद्‌ में कार्यक्ारण में अन्तर नहीं 
दोता, कार्य कारण में सदा व्यक्त रूप से या अव्यक्त रूप से विद्यमान रहता 
है । यह दृष्टि सांख्य-योग को, अद्वेतवेदान्ती भत्‌ प्रपञ्न की और वेष्णव 
दाशंनिकों को है। विवर्तवाद कारण की ही एकमान्न सत्ता स्वोकार करता 
है। कार्य सत्‌ और असत्‌ से विलक्षण एक अनिवंचनीय व्यापार माना जाता 
'है। यह दृष्टि शाइ्ूर अद्वेत वेदान्तियों की है। इन तीनों दृष्टियों में ऋ्रिक 
विकाश निश्चयरूप से दष्टिगोचर होता है* । 


सूक्ष्म तत्तवों पर पहुँचने के लिए स्थूल पदार्थों का प्रथमतः भ्रनुशीलन 
नितानन्‍्त नेसर्गिक है। अद्वेत तत्व इतना सूक्षा और कुशलबुद्धिगम्य है कि 
डसका सद्य: प्रतिपादन हृदयदड्भम नहीं हो सकता। अतः स्थूलविपयग्माद्दी 
मानवों के उपकाराथ सुनियों ने न्‍्यायादि शास्त्रों की रचना की है जिससे मनुष्य 
स्थूल से प्रारम्भ कर सूक्ष्म वस्तु का ग्रहण क्रम पूर्वक सुभीते के साथ कर 


बकककननग-,. जन विगत >बगनथक कक >ननलणन-- निनओन “>जौ$ अं +- ननननरिनन लवलवन»ओ- ० ०» - >जन्‍मकभे 3. ले जमे जननी 44 --न>े+कन»+->+++०न-म०- 2० न अन्न निननजजओ न >निसिनानिना>नन, 


१ आरुह्य भूमिमधरामितर।5थिरोढुं शक्‍्येति शास्क्‍रमपि कारणकाये भावम्‌ । 
उक्त्वा पुरा परिणतिप्रतिपादनेन सम्प्रत्यपोहदति विकारमषात्वसिद्धये ॥ 


“संक्षेप शारीरक २।६० 
२ द्रष्टव्य संक्षेपशारीरक २|५९-९५। 
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सके१ । आरम्भवाद का भ्राश्रय लेकर न्‍्याय-वेशेषिक इस स्थूछ जगत्‌ कै- 
विश्लेषण में प्रव्ृत्त होता है। छोकिक बुद्धि के द्वारा जितने पदार्थों को 
कल्पना मान्य हो सकती है, उतने ही पदार्थों का विवरण इन दशनों में किया 
जाता दे । सांख्ययोग की पदाथक्पना न्‍्याय-वेशेषिक से सूक्ष्म है, क्योंकि 
इन दर्शनों में योगानु भव के द्वारा भी साक्षात्कृतपदार्थ मान्य माने जाते हैं। 
अद्वेत वेदान्त की कल्पना सूक्ष्मतम है । एक उदाहरण के द्वारा इस क्रमिक 
बिकास की सत्यता प्रदर्शित को जाती है। “भात्मा? के विषय में दशनों 
के विवेचन में स्पष्ट पार्थक्य दीख पड़ता है, परन्तु इन विवेचनों में विरोध न 
होकर अविरोधिता हो विचार करने पर निश्चितरूपेण प्रतीत होती है । चार्वाक 
शरीर से पृथक आत्मा की स्थिति मानता हो नहीं है । बोदमत स्कन्धपञ्चक 
रूप आत्मा को शरीर से भिन्न मानकर भी उसे 'क्षणिकः बतलाता है। 
न्‍्याय-वैशेषिक का प्रधान उद्देश्य इन मतों का युक्तियों के सहारे खण्डन कर 
आत्मा की देह, प्राण, मन और इन्द्रियों से मिन्नता तथा नित्यता सिद्ध 
करना है। अतः न्याय आत्मा के 'सत्‌” रूप को युक्तिबल पर निःसंशय 
सिद्ध करता है। वह अवश्यमेव आत्मा को जड़ भोर मनः-संयोग उत्पन्न होने 
पर चैतन्यगुणविशिष्ट मानता दे परन्तु यह गुणाश्रयिता लोकसिद्ध वस्तु 
का अनुवाद मात्र है, क्योंकि आचाय शह्टूर के कथनानुसार आत्मा में व्यापक 
अव्यापक किसी भी रूप से गुणों को सत्ता युक्तिबल पर सिद्ध नहीं को जा 
सकती । इस अंश के अग्राद्य होने पर भी न्यायसम्मत आपत्मनित्यता 
भारतीय दाशंनिकों को अभीष्ट है। विज्ञानभिक्षु ने न्‍्यायवैशेषिक को इसी 





१ नहि ते मुनयो आान्ताः सवज्ञत्वात्‌ तेषां किन्तु बहिर्विषय प्रवणा- 
नामापाततः  परमपुरुषार्थ प्रवेशो न भवतीति नास्तिक्यनिवारणाय तेः 
प्रस्थानमेदाः प्रदर्शिता: । सर्वेषां प्रस्थानकतंणां मुनीनां विवर्तवादपयेवसानेनः 
अद्वितीये परमेश्वर एवं वेदान्तप्रतिपाये तात्पयेम--प्रस्थान मे द 
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छिए दर्शन की प्रथम भूमिका” माना है--न्यायवेशेषिक भ्यां दि सुखिदुःख्या- 
यनुवादतो देहादिमात्रविवेकेन आत्मा प्रथमभूमिकायामनुमापितः । एकदा' 
परसूक्ष्मे प्रवेशासम्भवात्‌ । 

सांख्य-योग की दृष्टि में आत्मा गुर्णो का अधिष्ठान कथमपि सिद्ध नहीं- 
किया जा सकता। गुणों की गुणी में स्थिति दो प्रकार से होती है-- 
कतिपय गुण स्वाश्रय-द्रब्य-व्यापी होते हैं जैसा घट में रूप स्पश आदि घट 
के प्रत्येक अंश को व्याप्त कर विद्यमान रहते हैं। कोई २ गुण स्वाश्रय-द्वव्य- 
व्यापी नहीं होते जैसे संयोग । दो वस्तुओं का संयोग एक अंश विशेष को 
लेकर हो सिद्ध होता है। परन्तु भाग्मा में ज्ञान चैतन्यादि गुणों की उभयथा 
स्थिति दोषयुक्त हैे। अतः सांख्य-योग भाव्मा को निलेंप, असड्भ, निर्गुण: 
तथा चेतन्यरूप मानता है। जिस प्रकार न्याय ने आत्मा को 'सत” सिद्ध 
किया है, उसो प्रकार सांख्य-योग उसे “चित? सिद्ध करता है। परन्तु सांख्य 
मत में आनन्द पुरुष में विद्यमान नहीं रहता । गुणनत्रयात्मिका प्रकृति के 
विकाररूप बुद्धि में ढी सुख दुःखादिकों की कल्पना वास्तव दे । पुरुष तो 
बुद्धि सम्पर्क में आने से सुख-दुःख का अनुभव करनेवाला प्रतीत द्वोता है, 
परन्तु वस्तुतः वह निशानन्द है। सांख्यशासत्र में पुरुष अवश्यमेव नाना माना 
गया है, परन्तु यह तो लछोकसिदध वस्तु का अनुवादमात्र है। सांख्य का 
वास्तव प्रयोजन तो व्यावहारिक भाव्मा ( जीव ) का अनात्मा से विवेक होने 
पर मोक्षप्रतिपादिन है। अतः विवेकज्ञान के प्रधान लक्ष्य होने से सांख्य 
श्रप्रमाण नहीं है ( सांख्यस्य नाप्रामाण्यस्‌ । व्यावहारिकात्मनो जीवस्य इतर- 
विवेकज्ञानस्य मोक्षसाधनत्वे विवक्षितार्थ बाधाभावात्‌ू--विज्ञानभिक्षु ) । 
इसके आगे वेदान्त की दृष्टि आरम्भ होती है। वेदान्तदृष्टि में जो पदाथ 
चैतन्य रूप है, वही आनन्दरूप भी है। अतः आत्मा की आनन्द्रूपता 
सिद्ध करने में वेदान्त की सबसे अधिक महनीयता है। पूर्व दृष्टियों के द्वारा 
सिद्ध तस्वों का समन्वय कर वेदान्त प्रतिपादित करता है कि आत्मा 'सत', 
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(चित, आनन्द! रूप दे। इस प्रकार आत्मा की सचिदानन्दरूपता को 


कल्पना में तीनों दृश्टियों का विकाशक्रम स्पष्टतः दृष्टिगोचर होता है । 
एक प्राचीन न्‍्यायाचाय की शक्ति हे--'इद तु कण्टकावरणं तर्व तु 


बादरायणात” अर्थात्‌ प्रमाण की मोमांसा करनेवाले न्याय का काम तो 
बेदिकधर्म तथा तत्वज्ञान को कुतार्ऊिकों के कुत्सित तकों तथा अनुचित 
युक्तियों से बचाने मात्र में है। इस प्रकार न्याय वेद-वाटिका का कण्टकमय 
भावरण है, तत्त्त तो बादरायण से ही प्राप्य हे। “आत्मतत्त्वविवेक! के 
अन्त में उदयनाचाय ने विभिन्न दशर्नों को जो अविरोधिता दिखलाई है 
वह उनको समन्वयदृष्टि का पर्याप्त सूचक है। स्थूछ जगत्‌ के दृश्यमान 
वस्तुओं से आरम्भ कर अद्वेततत्त्व तक पहुँचना भारतीय दशंन का प्रधान 
उद्देश्य है । इस दोघ मार्ग में अनेक कोटियाँ हैं जिनका पार करना आवश्वक 
है। पहलो कोटि में बाह्य अथथों की स्फुटतया प्रथप्मपेण प्रतीति होती है । 
इस स्थिति में चार्वाक दुशन का समुत्थान है ओर कमंमीमांँसा का उप- 
संहार । दूसरी कोटि आत्मा के श्र्थाकार अ्रतिभासित होने में है निसमें 
योगाचार का समुत्यान है ओर नत्रिदण्डो वेष्णममत (रामानुज ) का 
डपसंहार है। ततीय कोटि में स्वरूपतः और आकारत: अथ का अभाव प्रतिभा- 
सित होता है । इस दशा में झून्यवाद का समुत्थान ओर वेदान्त का द्वारमात्र 
उपसंहार हे। इसके आगे जात्मा तथा अनात्मा के परस्पर पाथक्य ज्ञान 
से 'विवेक' का उदय होता हे जिसमें शक्तिसत्व का समुत्यान तथा साँख्य- 
मत का उपसंदार दे। इस अवस्था में त्रियुणमयाी प्रकृति की सत्ता पुरुष 
से पृथक ओर स्वतन्त्र माननी ही पढ़ती है। परन्तु यह भी कोटि हेय है, 
क्योंकि जड़ प्रकृति भी स्वप्रवृत्ति के छिए चेतनरूप आध्मा के अधिष्ठान 
की नित्य-काइक्षिणी है। इससे आगे केवर भाव्मा की एकमात्र स्फूर्ति 
होती है । यही अद्वेत वेदान्त की स्थिति है। यही वेदान्त की अद्वेतावस्था 
है जिसका वर्णन बृद्ददारण्यक ( ४४२) में 'एकोभवति न पश्यतीत्याहुः! 
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इत्यादि मंत्र में बड़े सुन्दररूप से छिया गया है। परन्तु यह भी अवस्था 
हेय है, क्योंकि मूलतत्त्व न तो द्वेत है, न अद्वेत। द्वेताद्देत को कल्पना भी- 
विकल्प-सापेक्ष है। परमाथ इन दोनों कोटियों से प्रथक है, स्वतन्त्र है, 
द्वेताद्देतविजित दे । कुलाणंव तन्त्र में ( १११० ) शझ्डर के इस कथन का 
तात्पय यही है;-- 
अद्वेतं केचिदिच्छन्ति हेतमिच्छन्ति चापरे। 
मम तत्तं न जानन्ति द्वेताह्नेतविवर्जितम्‌ ॥ 

यही निर्विकल्पावस्था चरम वेदान्त का उपसंदार है जिसका वर्णन 
उपनिषद्‌ स्पष्ट शब्दों में करता है--यतो वाचो निवतन्‍न्ते अप्राप्य 
मनसासह। इस दशा में सवविक्रल्पशून्य अवाद्ानसगोचर भात्मा 
हो ब्रद्मरूप है। भाव्म की यही चरम भ्रवस्था है। यद्द कथमपि हेय नहीं 
है। निर्वाण इस दशा में स्वतः सिद्ध है। उदयनाचार्य का स्पष्ट कथन 
है--सा चावस्था न हेया। मोक्षनगरगोपुरायमाणस्वात्‌ । निर्वाणं तु तस्य 
स्वयमेव। %६ »८। तस्मादभ्यासकामोउप्यपद्दवाराणि विहाय पुरद्वारं प्रवि- 
“शेत्‌--( आत्मतर्वविवेक पएू० ४५१ ) अन्य मार्ग केवर अपद्वार हैं, परन्तु. 
यह वेदान्तमाग मोक्षनगर का गोपुर हे-पुरद्वार है, जिसमें प्रवेश कर 
साधक सुगमतया मोक्षनगरो को प्राप्त कर लेता है। इस दशा में सब 
दशनों का एकलान्त समन्वय समुपस्थित है। मारतोय दुशनों का यही: 
चरम लक्ष्य है ॥ 

जैन तथा बोद्ध तरव ज्ञान भो भारतोय आध्यात्मिकता के मानपतरोवर- 
रूप उपनिषदों से ही प्रवाहित होते हैं । श्रति के तिरस्कार करने से ब्राह्मण 
दार्शनिकों को इनके सिद्धान्तों में आस्था नहीं है, परन्तु इतना तो स्वीकार 
करना पड़ेगा कि जैन धम की कतंव्यमीमांसा बड़ी सुन्दर दे और बोद, 
दर्शन की तरवमीमांसा बड़े सूक्ष्म कोटि को है। हम उस दाशनिक को: 
समन्वयबुद्धि की प्रशंसा किये बिना नहीं रह सकते जिसके उदात्त विचार में 
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बौद्ध तथा जैन, वेदिक तथा तान्त्रिक समस्त दाशंनिक चिन्तनों का मझ्ुल 
समअ्स्य इस श्लोक में प्रदर्शित किया गया है:--- 
श्रोतव्यः सोगतो धर्म: कतंव्यः पुनराहतः । 
घेदिको व्यवहतंव्यो ध्यातव्य: परम: शिवः ॥ 
ब्‌ 
भारतीय दशन का भविष्य 

भारतमें दर्शन तथा धर्म का परस्पर सहयोग जितनी सुन्दर रीति से 
सम्पन्न किया गया दे वद्द वस्तुतः नितानत श्लाघनीय है। भारतोय दर्शन 
केवल तस्ववेत्ता पुरुषों की कल्पना का विजम्भ्षणसात्र बन कर पठित समाज 
के हो भादर और श्रद्धा का भाजन नहीं है, प्रत्युत जनसाधारण के छिए भी 
वह्द उसी प्रकार उपादेय जोर ग्रह्णीय है। तत्त्वशासत्र के द्वारा उद्धावित तत्त्व 
मनोविनोद के साधन नहीं है, बल्कि प्रतिदिन धार्मिक व्यवहार के निष्पादक 
हैं। पाश्चवात्य दार्शनिकों ने जिन तरवों को खोज निकाला है, वे भारतीय 
तर्वज्ञान को अविदित नहीं हैं, प्रत्युत भारत के दार्शनिकों ने उन सिद्धान्तों 
का क्रमबद्धू तथा सुसंगत रूप अपने ग्रन्थों में प्रदर्शित किया है । इस प्रकार 
भारतीय तस्वज्ञान अपनी व्यावहारिकता, व्यापकता तथा विविधरूपता के 
लिए नितान्त मननीय तथा माननीय है। इसका भविष्य इसके भूत के समान 
ही गोरवशाली प्रतीत होता है ॥ पाश्चात्य जगत्‌ को अपनी जिस वेज्ञानिक 
सभ्यता पर इतना अभिमान दे उसका ध्वंस तो अवश्यम्भावी प्रतीत हो रहा 
'है। वर्तमान प्रलूयंकारी युद्ध पाश्चात्य सभ्यता को भूमिसात्‌ बिना किये नहीं 
रहता । इस युद्ध के अनन्तर जिस भयहूर उच्छ्टडछता के फेलने का भय है, 
मानवसमाज को लील ज़ाने वाले जिस गाढ़ आध्याध्मिक अन्धकार के उत्पन्न 
होने को आशा है उनका दूरीकरण भारतीय तत्त्वज्ञान के प्रकाशमान 
किरणों से द्वी हो सकेगा, इतना कहने में हमें तनिक भी संकोच नहीं है । 

भारतीय मदह्॒षियों ने बाह्य मिन्नता के भीतर विद्यमान आन्तर भभिन्नता 
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को भल्लीभाँति पहचाना है। जितना धार्मिक झगड़ा है, सामाजिक कलह है, 
वह केवछ बाहरी रूपों की ओर ध्यान देना का ही विषमय फल है । यदि 
इनके भीतर विद्यमान समानता की ओर तनिक भी मनुष्यों का ध्यान 
जाय, तो न तो संखघार में इतना वेमनस्य दो, ग्रह कलह हो, या रक्तपात हो । 
परन्तु अनेकता के भीतर इसी एकत्व को खोज निकालना भारतोय तत्वज्ञान की 
महती विशेषता है। बाहरों कपड़ों की भिन्नता द्वोने से क्या प्रियतम का 
अभिराम रूप छिपाया जा सकता है ? प्रियतम के पहचानने के लिए क्‍या 
प्रेमी जन को बाइरी वेशभूपा की आवश्यकता होतो दे ? कपड़े छत्त बाहरी 
चीज़ है, स्नेह भीतरी वस्तु है। बरतनों के रूपरंग भक्ते ही भिन्न भिन्न 
श्राकार के हों, परन्तु ढनर्में रखा गया जल एक ही रूप का होता हे । 
दीपक भिन्न-भिन्न धातुओं का तथा भिन्न-भिन्न आाकारों का भले ही बना 
हो, परन्तु उसको प्रभा एक ही रूप की होती है। गायों के अनेक वर्णो 
की होने पर भी उनका दूध एक वर्ण का ही रहती है$, इसी 
भ्रकार भिन्न भिन्न देशों तथा धर्मो के थाचारों के भिन्न प्रतीत होने पर भी 
'डनके भीतर एक श्परिवतनोीय एकता की धारा बद्दती रहती है। इस 
रहस्य को भारत ने पहचाना दे । इस तत्त्तका उपदेश भारतीय महर्षियों 
ने दिया है | तुमुझ कलह तथा संग्राम से छिन्न मिन्न जगत्‌ के छिए 
परस्पर बन्घुता, एक दूसरे के बाह्यरूप के भोतर भ.न्तरिक एकता के 
पहचानने, का सुन्दर उपदेश भारतीय तत्ततज्ञान ही दे सकता है। ऋग्वेद 
मे स्पष्ट शब्दों में मानबों के विचार तथा हृदय के समान बनाये रखने का 
उपदेश दिया है-- 
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१ गवामनेकवर्णानां क्षीरस्याप्येकवर्णता । 
क्षीरवत्‌ परयते ज्ञानं लिद्ननस्तु गवाँ यथा ॥ ब्रह्मबिन्दु १९ 
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समानी व आकूति: समाना हृदयानि वः । 
समानभसस्‍्तु वो मनो यथा वः सुसहासति ॥ 
परममाहेश्वराचाय अभिनवगुप्त ने इसी सिद्धान्त का निरूपण बढ़े 
हो सुन्दर दंग से किया है-- 
तीथक्रियाव्यसनिनः स्वमनीषिकामि- 
रुत्प्रेद्य तत्वमिति यद यदमी वद॒न्ति । 
तत्‌ तत्तत्वमेव, भवतो5स्ति न किश्विदन्यत्‌ 
संज्ञासु केवलमयं विदुर्षां विवादः ॥ 
भगवान्‌ करे उस दिन का मंगल प्रभात शीघ्र हो. जब मानव परस्पर 
कलह को भुछाकर मानवता का मूल्य समझे ओर शान्ति का पाठ सीखकर 
श्रपने जीवन तथा दूसरों के जीवन को आनन्दमय बनावें:-- 


स्वस्तरतु दुगोणि सर्वों भद्राणि पश्यतु। 
सब: कामानवाप्नोतु सबः सत्र नन्दतु ॥। 


प्रमाण ग्रन्थावली 


( मूल संस्कृतग्रन्थों का निर्दश पुस्तक के तत्ततस्थानों पर किया गया है। 
अतः कलेवरवृद्धि के भय से उनका यद्दों उल्लेख नद्दीं किधा जाता ) । 


सामान्य अन्थ 
चैन्द्रकान्त तर्कोलझ्वार - वजुमछिक फेलोशिप लेक्चर ( ९ भाग-बैंगला )॥ 
करालप्रप्नन्न मुखोपाध्याय --तत्वज्ञानाम त (है 82. ६ 0] 


नरसिह्द चिन्तामणि केलकर--हिन्द तल्वज्ञान ( मराठी )। 

नमंदाशद्डर मेहता-- हिन्द तत््वज्ञाननो इतिहास ( २ भाग-गुजराती ) | 
साधु शान्तिनाथ--प्राच्यदर्श नसमी क्षा । 

जिव्वद्ापौ।ह--595»% 895675 ० ?॥050979 . 

3. 0५ए८0297--(९2प्रत76४ ए [70 47 2?9॥050[.009. 
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3, रिववाव वतक्रातवा--विवी क्ञा। ?7.05000ए ( < ४७०५. ) 
जिफाए्थव743--९0प(॥76५ ए 707 ?2॥॥]0500॥9- 

हैं. जावाव - प्रतीत 225ए९00029 ( ?९८०९[०४०४ )- 

5, 4. ६४-- विएतंप 57०५. 

.. शिब्डचत--व प्रदा वा ॥:[08500700/7 9. 

(ागाशा8९ शाव 2प--9 70क्‍पट07 40 [96487 70॥05090879. 
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हीरेन्द्रदाथ दत्त--उपनिषद्‌ ( ब्रह्मततत्व-बँगला )। 
(50प2क्‍--7?॥050[979 06 ए[975505 , 

[26€प्रछ5षट7 -- !8050॥9 ० ए.व054045 , 

उल्प्लाइना बणपे रसिज्ञाबव8- व प्रदा॥प 20॥0509॥ए9 (ए7९०४ए९ ?९००१,) 
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(२,०.र7946९-(000507पट20ए४ $च:ए९ए ० एफ्था5984॥९ 09॥050%॥9. 
छि, थे , उद्यापपत--7?7९-3प058॥50 ?0॥]050797#79- 

निएागढ--ा॥-_ट्शा एएग्गोी53545 ( [7000त7८४०४ ), 

5९07--४ए६5४८ 72905090#ए ० ए9975980 5. 


गीतादशन 


छोकमान्य तिलक--गीतारह स्य 

हीरेन्द्रनाथ दत्त-गीता में ईश्वरवाद । 

कयजं)00 ५॥05॥ -- 4558ए5 ० (08 ( 4 567765 ). 
हि ,.._ -+ 6559220 एण (708. 

(्ला०7९--ग[770तप९०॥४0०7 ६0 (508 

, स्वत ए2०एध79४४--2032ए903 (:६9 ,९"८पा6९७५ 

ए, ७. 7२९८।९---8४82 ४४०६४ (59, 

0. ए, 5द्वीट्रधा-- ४ एडाएंवा) ॥ 509322790 (709. 

7), 7), ४३४०८२०८--8॥#9372 ए१( (:(9 , 

5, ९, एकशा-- ४०29 ० उश/392ए२४7: (६8. 

5द/एवाताव2--7९२९६१०० दाव (॥050909 ० (0608. 

2, 8|व्वा709--.९एऑप्रा९5 00 (79. 


८ 
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जैन दशन 


एल - ]काए एड्वाणा ( िताबाए कधाांवृप॥एए ४०. &ए!।- ४ ४। ) 
छप्रा]४87--7%96 [70]487 560 ० ]४व75. 

].[,, ]४०४-- 0पा68 0 ]४ांप्रांडणा, 

ि्ञाता धाते (१056--670 9007786 ०0] | शोंगांशा. 

(0. 7२, ][0--77॥6 एशब्वदाट्ओ ए200, 

छल, '४६४४४९१--] थां णांशा] , 
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(570594] --द्र्य संग्रद्द ( [7770तप०६४०४ 2370 7०६८5 ) 
0 एंधश्वॉटा8४एथ7.-पत्चा स्तिकायसार ( [000क्‍प८४०7 ) 
ए५., 5प्वा7702--)246 4,९07॥९€ 46९४ ]०४795. 

४75, 500९५९८0४५०7 -- ॥ ॥6 पिंछद्ा। 0  छी75707. 

8. 367-->०5ा00 5 70 85€९5 7 ]व०ा7प्र ह६०2पै/८, 
83, (८. [98 ए--.6 द्वागव व छघवटआाए5 0 9७]95एव॥79, 
(. 4., 5087 --]9प्राहगए 30 ०00 [7049. 


बौद्ध दशन 


()[(6670९72-- 2 प्रतत9, 
[<ट८--वाद्वा उिप्रवताडात, 
ऐउ्ताठाष्ण्पा 502९७7--575॥ 0695 ण छठप््तक्‍वग्ााडाट प१रश्मघमणप.्ट7., 
75' [२09७5 ॥22४74--8प्र55ध5 0. 
नि +- उिपतेत॒ग्रा5। 7259707002 9 
0. 3. ॥<टा07--उपफप्तत5६0 7?7050797859. 
[.09 निद्धात5४9७।--7304575$9६0(२७. 
व. ])प--5[97655 506 छ8पफप्रतृतज्ञाइपा, 


--+005[76०६5 ० ि्ावजएडता43 उिपततक्नांडफा, 


[७०२०घ४०००--09६704प०४67 ६0 शिववाववएदा4 उिप्रततग्नाडत, 
-+्वरागप्रतों ० उिप्रषतव50 277740509799 


(0), उपटरफषारा--(९पतराधार5ड ए । ॥, 7 उिपरवताडाव, 
-++ >प्पवा€5 कक थार ४८7 5पॉा395. 
छ5टालएछघडाी२--( छाप (072०९फ००ा छा छ8प्वदताडा. 


--(>207०९[०४०४ ०६ 5प्रतत695६0 'र+ए४०७79. 
--उिप्रववध्ां5६ ,09270 ( 2 ४०5. ): 


ए0प्र5५70-- ए/०४ए 70 ।ए5छ79. 
5, शपरार७]०९--उपवतगा5ड: ?ग्रास्‍056कञाए ए एप्राश्काडइशां 7[पषद. 
द्धाव9270-- शाद्ाए 50079 ए[ 3थवडाटा: 8प्रदत्नांडप्मा, 
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एएफ्रांधणए2--वरा5६9ए णी पिताबा ॥4६6०४८प:७ (७० 2,) 
95. 7)प्र-- ४:287979 छउिप्रव6फ्रांडए ०मव्व0भांडपा. 

07]00-- प्रामतप्राउफ़ जाव छिप्रव॒क्‍्ताछ्मा ( 3 ४०5. ) 
(>77777-- 3 ]6 4202ट077 ० +96 छप्रवृतक्नांडत्त- 
शिवाए--702779320०७ 0 उिपतृक्‍्ांडफ, 

(20०6४परा[]९€7-- 8फ500775 लि5:07ए9 छा छिप्रवृक्‍क्नांउफत. 

3, छि्ञद्वा(श्टीडा993-- उिपततगा5हा 58४5006757. 
[,0प59679-- 3प्र्व6॥50 'ै€तात07. 


न्‍्याय-वेशेषिक 
ए-76 ४८5”८5४६६७ 2078050.979-. 
569--7205709ए४€ 9टांटाएट5 एज पार त]एतृतप्र5. 
एद्डेवता207-- ४०७४५८०७२० ?॥7]050.09- 
0(5985-- 4 दांत 59902799 
छातवर--न्ॉग्रताक्षा 7.,.7एए॥00० बशव श४०गांडफ0), 
[स्घख्प्व९--फितां व्वत 4.,02700० ॥7 था 3०005, 
[पछऊुछप 5एथ्था --२ रिक्रगाला एी वतावा 4.020. 
ग.!0. (४5७0:९४]९७९४--॥7)वप २९०७॥५७॥७ ६ 





(>0एॉणवाए द्ितएॉ79]--7370960272[079 ए ए३४ए००-४०४5९5२४. 
]., 5773--एरवा&गम् वरेटयञादहा, ः 
5. (.. ए#०४(४८]९९--रएच9ए939 ॥[6079 ० 'ंदत00ए0८१ ४८. 
ए्ारडाव शि5773--०7०९०४०७ ता) दवा ट-. 


फणीभूषण तर्गवागीश--न्याय परिचय ( बंगला ) 


सांख्य-योग 
5. घ., 7099252प[7(०-- 50पत9 ०6 ९िवाथा]धो , 
45 +- ४0293 25 7|050.0ए घथ्वागवन२९।३07. 


--+ ४ 029 7?08१3]0509709- 


99 
58. 8. एराहा-चउवागांदराए4 5॒7ए5ठाए. 
जशब्बारतए दा3 (005॥-उ्चग्रांदए2 बताव ै0वढाएत0 ॥77०प्ट्ट70. 
--४ 5प्रतए णए ४०2४. 


939 १9 
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[७2पागवर्तवाा - फि्याताद]ए७ (7णा००छा०णा ० ?एशड5ण०ाभा।९ए, 


वर, उच्दोगा3--2#050909ए9 ए नाएतंप 500979. 
5. ऐ. ।४शा०]-योगपरिचय ( कल्याण-योगाडू प्ृू० ५१-६१ । 
, ++ पडा हैशागटीए9-४ ०23 एशाल्ण़ (5, 8, 5. ४० ॥५) 
पृ॥6€ ॥॥6 ० 8 ४०2707 ( 5. 8, 5पता65 ४० <* ). 
हरिहरानन्द आरण्य--सांख्यीय प्रकरण माला । 
»... “योगभाष्य ( बंगला श्रनुवाद ) 


सीमांसा 


(७. पं, [43--77मरँजादात् वा 50000 ०६ शीशा87५9. 


७60०-7९ दापता5 शिएए7ध5५9, 


०, [प. 5५5६ --[90वैंप्रए०त (० ६06 एपरव9 वि धा59, 


(. 7२७[४--२४70तप्र८:007 (० (॥6 | /9/ 8 है 
ए्ाओ 5एवाए। 5 5४7--१॥0क्‍प८ट0० ४० 7"980।४४०॥70 पर, 
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है) --॥0700प20407 ४0 [97)6790४ 9.स्‍< 8. 
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